ب اللثتئ الشثورى هومن 

أدرك مُتادً جديد ة للحياة 
الإشنانية » ثم لم يقف عد 
رد الإدرالك ءبلحاول 
تفي رالحاة وفقق هاأدركس. 
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هه بقام رئيس التحرير 


هه من هوالمثقف الثورى ؟ تمليل نقدى اعقافة الثورية 
والفكر عندما يكون لذاته وعندما يكون فى خدمة المجتيع » 
للدكتور زكى نجيب مود ١ه‏ القطيعة بين الإنسان 
والوجود عند ألكييه » عاولة فلفية تقديم المفكر 
الفرنى المعامر » للدكتور زكريا برام #ه المذهب 
الوسلى فى الفاسفة المعاصرة © للاستاذ سيد امامل عل 
هه من جغرافية الإسلام » دراسة رائدة عن توزيع 
المامين فى العالم » للدكتور جال حمدان . 


وه عام النفس الوجودى » عارلة تعريفية بهذا الفرع 
الجديد فى الفكر السيكولوجى ؛ الدكتور فخرى الدباغ 
هه السيكو دراما فى المسرح » محاولة أخرى لتعريف 
بالاتجاه نحو استخدام الدراما فى العلاج النفسى » للاستاذ 
سمير وهبى . 

هه نحو أيديولوجية عربية عند خليل حاوى » 
دراسة ثقدية لاستخلاص ملامح الايديولوجية العربية فى شعر 
الشاعر اللبناق » الدكتور أحيد كال ذكى . 

هه أحمد زكى أبوشادى . . شاعراً ومفکراً » 
اأتدكتور جال الدين الرمادى . 

هه فلسفة الفن فى الفكر المعاصر + للاستاذ جلال 
العشرى . 

وه مم .. الیونکو » إيثان ألبرخت » صول بيلو » 
برتراند رسل » آنا أخاتوفا » سارتر » مهرجانات السينا 
المالية » كامل أيوب . 





۵۵ حرار فکری مفتوج . 








يبدأ المدد 





تقتسمها ثلاث مقالات أولاها تعرض لفكرة المثقف الثورى ما حدودها وخصائصها المميزة » 
ويذهب صاحب المقال فى ذلك إلى ال المثقف الذ عند حدود الإدراك العقل وبين المثقف الذى يضيف إلى مثل 
هذا الإدراك نزوعاً نحو تطبيقه عل الحياة العملية لا بالنسبة إلى نفسه فقط ء بل بالنسبة إلى سائر الناس ؛ذلك أن الفكرة لو 
اقتصرت عل صاحبها نظرة وتطبيقا لكانت من قبيل الرغبات الذاتية» وأما إذا أرادت لنفسها أن تكون مثلا أعل فلا بد لصاحبها 
ن . . وإن صاحب هذا المقال ليجد مقارنة واضحة بين المثقف والمثقف الثورى من جهة 
اه مسي ا ع ا مسي د ر إنتاجا من الأول أو 














يكون الثاف 





أكثر فكراً منه » بل هو فرق فى الكيف لأن الأول والثانى مما كليهما يعلم لكن الثانى وحده هو الذى ينقل العم إلى عمل 
وسلوك . رتأتق المقالة ا gE ela: E E a E‏ 





الفاءلية الفلدفية من سي EERE‏ باحا عن 
أن الإنسان بطبعه و بفطرته فيلسوف بالممنى ۱ ذه الكلمة » فحتى عدو الميتافيز يا ميتافيز يقى ىعداو ته »و إذا كانت 
ة جزءا لا يتجزأ من فطرة الإنسان بصفة عامة »هذا 
من تناقض وتفكك وصراع بحيث أصبحت الفلسفة أمراً محتوماً ليقابل بها مثل هذا الوجود . ثم تجى" بمد ذلك مقالة ثالثة 
يبسط فيها صاحبہا ما يسمى بالمذهب الوسل عند جون ديوى » وهو مذهب يختص به هذا الفيلسوف دون زملاله من فلاسفة 
البر اجاتية فلن كان هؤلاء الفلاسفة جميعاً يتفةون على أن المعرفة قوامها أنها أداة الفمل وهداية للسلوك؛فإن المذهب الوسل 
ييف إلى ذلك فكرة أخرى وهى أن المعرفة تيار مستمر متصل بحيث لا تجوز الوقوف فيه عند ننيجة معينة على أنها خائمة 
المطاف » بل إن هذه الثتيجة بدورها تصبح مقدمة لبحث جديد ينبى عليهاء وقد يحدث أن ينتّهبى هذا البحث الجديد ما تنمكس 
أصداؤه على تلك النتيجة نفسها الى بدأنا بها فيصحح أخطاء كانت قد اشتملت علها . 
بهذا ينتبى القارئ من المقالات الفلسفية لينتقل بمدها إلى الباب الذى مخصصه لفلسفة الحضار 
المدد مقال مستفيض عن جغرافية الإملام يكتيه باحث متخصص ذو سلطان عل مادته فتراه يعرض لنا صورة أدق ما تكون 
يقف الفكر عندها متأملا. والأمر كا 






أشد ظهور فى الإنسان المعاصر بصفة خاصة لما يتعرض له وجوده 















5 بصفة خاصة » وفى هذا 








الصورة للإسلام وانتشاره فى أرجاء العام أجمع » ويستخرج من طريقة 





يقرو لنا صاحب المقال هو أثنا ما زلا يحاجة إلى دراسة » بل إلى دراسات يكل بعضها بعضاً لتر سم لنا جغرافية الإسلام من 


حيث هو غطاء روحى واسع الانتشار بالغ الخطورة فى الحياة اليومية المعاصرة المادية والثقافية على الدواء والاقتصادية والسياسية 
لجزء كبير من البشر . 

يتلو ذلك باب العلم وحواشيه وها هنا نجد مقالين أحدها عن علم النفس الوجودى وهى ن تتلخص فى أن المرض 
النفسى هو أساوب فى الوجود ينتج عن إخفاق صاحبه فى تحقيق مطالبه » كا ينشأ عناضطراب المريض اضطراباً ناش عن 
قصوره فى الاتصال بدنيا الواقع من حوله . وأما المقالة الثانية فى طريق العلم فهى عن السيكودراما فى المسرح وتدور حول 
اکتشان تاغل ان للرمى لطريقة تمت EEE E‏ ساو E‏ 
ثم دراسة حركاته فى أثناء القثيل وتشخيص مرضه من خلال هذه الطريقة الجديدة الى ابعكرها 

















وبعد ذلك يأق باب الأدب ونقده وة مقال من الفا العر بى المعاصر خليل حاوى وهو من الشعراء الذين يحتاجون إلى 
وعرضه لعامة القراء» ولقد صنع لنا صاحب هذا الم امقال مثل هذا الصنيع مب لنا أن خليل حاوى هو 
حصيلة مدرسة الرمزية الى نشأت فى لبنان فرعاً عن الرومانسية » ولكنه شاعر لم تفته الإفادة بموروث الشعر العربى كا يتمثل 
فى أعلام شمرائنا . 

و بمد ذلك يجى" الفصل الذى تخصصه اتيار الفكر المرب »وقد نا سودي عض انم د لكر 
شاغراً وكقى ٤‏ ء بل أقام مدرسة بأسرها للشمر جمل ها مجلة خاصة سرعان ما أصبح هو وأصبحت هى معلماً بارزا من مالم 
تاريخ الشعر المعاصر . 

وآخر المطاف فى مقالات هذا المدد هو رأى فى كتاب «فلسفة الفن فى الفكر المعاصر» الذى هو عند صاحب الرأى إضافة 
هامة إلى المكتبة العر بية باعتباره تغطية مانب هام من جوانب الفكر الفلسفى ظل مهملا حى الآن وهو جاتب فاسفة الفن أو علم 
المال» وباعتباره أيضاً وصفاً للطريق أمام النقد الأدنى بموضوعاته ومشكلاته من حيث إن علم الال هو الأصل الذى يعدالنقد 
الأدبى فرعا له . 

















اللقاء الشبرى المعتاد مشعملا على تغطية لأهم الأحداث الفكرية فى هذا الشبر 


: اليونسكو فى عيده العشر ين » 
E‏ اسان اخت مصور ما E‏ محكة 




















اسے ٠‏ الفكية ٠‏ درتکوں'متہر على" اڑا اس جما صناهبجرا ما نا عو ا 








استوقف نظرى فا قرأت مذ 
ا قولان مختلفان ٠‏ لكلهما 

يلتقيان عند نقطة واحدة » فا من 
الحصوبة والثر بج فك اا مسار 
غزيرة » معنى قد يكون هو الفصل الحاسم 
عند نحديدنا للمثقف الثورى من ذا يكون ؟ فى 
يكون المثقف وكفى ٠‏ ومى يكون مثقفاً 
وثورياً معاً ؟ أما أحد القولن فقد صادفته خلال 








قراءق لديوان ابن عر ٠‏ تر جان الأشواق » الذى ثول 
فيه ابن عربى بنفسه شرح شعره » ليبين مراميه فى 
الرموز الى لبأ إلى استخدامها نى ذلك الشعر ؛ وقد 










ن عر - إلى رجوعه من 


- إلى دنيا اناس لیخاطلب 


الذى رأى . 


وأما القول الثانى فقد وجدته عند عمد إقبال > 


حا عاودت قراءة كتابه «تجديد التفكير الدينى 
إذ وجدته يستهل الفصل الخامس من هذا الكتاب 











مهذه العبارة: و سمد محمد الثبى المرب إلى السموات المل > 
1 ثم دجم إلى الأرض » قا برب لو بلغت هذا المقا 
ما عدت أبداً » وهى عبارة قالها ‏ فها حکی 
-ولى مسلم عظم ۽ هو 
الججوهى ؛ ثم تمضى إقبال فى القول 


ى الآدب 








عبد القدومر 





الصوق كله ما يفصح فى عبارة واحدة عن 


السيكو لوجى بین 
احدھا فهو 


مثل هذا الإدراك العم 
تمطن مختلفن 








ن أثماط الوعى 
الفط الذى تتميز به حالة النبوة » وأما الآخر فهو 
ذلك الذى تتميز به حالة النصوف ؛ ففى هذه الحالة 











الثائية ‏ حالة التصوف - ترى المتصوف إذا ما بلغ 
شود الحق » تمى ألا يعود إلى دنيا الناس » وحى 
إذا هو عاد كا لا بد له أن يعود ‏ جاءت عودته 
غير ذات نفع كبير اناس » لأنه سينحصر فى ذات 
نفسه » منتشياً ما قد شبد » ولا عليه بعد ذلك أن 
تتغير أوضاع الحياة من حوله أو لا تتغير ؛ وأما فى 
أحالة النبوة فالأمر على خلاف ذلك » لآن مشاهدة 
الحق يغلوها رجوع إلى الناس فى دنياهم » لا ليقف 
الث مما مجزۍ حوله مو قفا ملنياً غر مكترث » بل 
ليغامر فيه بما يغيره التغير الذى مخلصه من أوجه 
القساد » ويصعد به نحو مثال الككال کا ارتم فى 
إدراكه الواعى لحظة الشهود . 


إن إدراك الحن عند الصوق هو غاية يوقف 







عندها » وأما عند التبى فهو + تصحو بها 
كوامن نفسه » حى لتتحول تلك الكوامن بين 
جوانحه إلى قوى تهز أركان امام هزاً ليستفيق من 


سباته » فيبدل قيا بالية بقيم 
فكأئما عودة البى من حالة الشهود إلى حالة الفعل » 
هی عثابة مقياس بقيس شيئين فى وقت واحد : 
يقيس مدى ما تنطوئ عليه الل العليا الى شوحدت 
فى حالة الرؤية الروحية » من قدرة على التطبيق 
والإصلاح ؛ ثم يقيس مدى ما تستطيعه الإرادة 
القوية والعزيمة الماضية من مواجهة الصعاب حى 
تزيل حياة فسدت لتقم مكانها حياة جديدة منشودة . 
هذان ها القولان اللذان صادفهما فما قرأت 
مقرب اة راان حتف عة وة 
مشتركة > هى التفرقة بين رجلين: رجل برى الحق فتكفيه 
الرؤية » ورجل يرى الحق فلا يستريح له جنب 

سی يفير الحياة وفق ما رأى . 
ولُن كنت قد وجدت هذه التفرقة مقصورة 


على القييز بين حالتى التصوف والنبوة > فلست 
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أرى ما منغ من التوسع فى التطبيق » حيث نجعلها 
تفرقة بين المثقف الذى ينعم بثقافته ثم لا يغير من 
مجرى الحيا: شيا » والمثقف الذى لا ينعم بثقافته إلا 
إذا استخدمها أداة لتغير الحياة من حولة ؛ وى هذه 
ا حالة الثانية » يكون المثقف منقفاً وثائراً معا . 


لكن هذه التفرقة تحتاج إلى مزيد 
من التحديد ؛ لأن ر الثقافة » كلمة 
خلقها من خلقها من صناع 
الكلام ؛ لتنقاب على خالقها نفسه شيطاناً مريداً » 
تغالبه فتغلبه ؛ فهو هو الذى صنعها » لكنه بعد 
صنعها عجز عن تحديدها وتقييدها ؛ وكلا حاول » 
وحاول الناس معه » أن حددوها ويقيدوهاء اتسعت 
فا رقعة الغموض واشتد الظلام » كأنها المارد الذى 
انبشق من قمقمه لينتشر دخاناً ملأ صفحة السماء قتامة 
وسوادا ؛ لكننا ‏ آکی نمی فى حديثناً الراهن ‏ 
سنفرض أنها كلمة يقصد ها حصيلة العام والمعرفة 
الى حصلها الإنسان بالموهبة أو بالكسب أو مهما 
معا ؛ وعلى هذا الاعتبار يكون عام الرياضة وعالم 
الكيمياء وغيرهما من رجال العلم أفراداً من زمرة 
المثقفين » "كما يكون المؤرخ والشاعر والفيلسوف ؛ 
فهل مجوز لنا أن نقارن بين عالمين من علاء الرياضة » 
أحدهما درس الرياضة ولم يطبقها فى بناء الجسور » 
والآخر درسها ثم طبقها » أقول هل مجوز لنا أن 
نقارن بين هذين العالمين » فندعو ثانهما دون أولها 





بأنه مثقف ثورى لأنه طبق ما قد تعلم > بمثل ما نقارن 
بن فيلسوفين أو عالمين من علاء الاجماع أو 
الاقتصاد » أحدهما عرف واكتفى » والثافى عرف 
وطبق معرفته على مشكلات الحياة الجارية ليحلها » 
فنصف هذا الثانى ‏ دون الأول - بأنه مثقف 
وثورى معا ؟ أحسب أن نة اختلافاً ظاهراً بن 
الحالتين » حالة الرجلين من رجال الرياضة والعلوم 
الطبيعية ؛ وحالة الرجلين من رجال العلوم الإنسانية» 
محيث تكون صفة , الثورية» حبن تضاف إلى 
لتقف » أكثر انطباقاً على یا فام الإنسانية 
منها على ميدان العلوم الطبيعية ؛ فاذا صح هذا » 
كانت التفرقة الى أسلفناها » لنيز بها بين «الغقف » 


المكتفى فى ذاته بثقافته »> و ,الاقف الثورى » 





الذى يجاوز ذاته 





فته ليمس بها مجرى الحياة 

من حوله» تفرقة مقصورة ف الأعم 
الأغلب ‏ على أصحاب الثقافة الإنسانية» لأنها هى 
الى تشتمل على القم » والقم هى الى يصيها 


التغغر حن يقال إن ثورة قامت وغيرت وجه الحياة. 








هذا إذن ‏ وجه من وجوه التحديد » لكنه 
وحده لا يكفى ؛ لأن الذى يغير وجه الحياة وفق 
أفكار مزن فى رأسه + قد يغيره راجا به إلى 
وراء ؛ لا دافعاً به إلى أمام ؛ وأظن أن لا حلاف 
على أن صفة ,الثورية, حين تضاف إلى المثقف + 
إنما يراد ها أن تقصر على من يدفع الحياة الإنسانية 
إلى الأمام » تقابلها صفة «الرجمية, لمن يريد من 
أصحاب المعرفة أن يرد الحياة إلى الوراء ؛ لكننا 
ما دمنا ننشد الدقة الدقيقة نى استخدام كلاتنا » فلا 











بد لنا منالبحث عن الفرق بين و الأمام » وه الوراء» ؟ 
لأن هذه التفرقة لا تكون مفهومة إلا بالنسبة إلى 
هدف معلوم ؛ فاذا كان هدق وأنا ساكن 





الغزالى 


القاهرة ‏ هو الوصول إلى الإسكندرية » فالسير 
إلى الشمال سير إلى الأمام » والسير إلى الجنوب سير 
إلى الوراء ؛ لکن قد يكون هدق هو أسوان » 
فعندئذ يكون السير إلى الشمال سير إلى الوراء > 
والسبر إلى الجنوب سير إلى الأمام ؛ وإذن 

فاستخدام و الأمام » و «الوراء» لا يم معنا إلا 


مقرونا بالمدف المنشود ؛ فا هو المدف الذى 


يجعل التغيير الذى يحدثه المثقف فى الحياة تقدما إلى 





أو رجوعاً إلى ؟ يخيل إلى أن 





الفيصل هنا هو مار التاريخ »> قلق 
وقعنا فى مسار التاريخ على خصائص بعيتا » 
كان تأبيدها وتعميقها دفعاً بالحياة إلى أمام » 
ويل إلى كذلك 


وتعويقها دفعاً بالحياة إلى وراء ؛ 





عدد ممكن من الناس ٠‏ والعام لأكبر عدد ممكن من 
الناس ». وهكذا . . نقد كان هنالك حرية دائما » لكن 


الفرق هو فى عد: عون بباء وقد كان هناك 





إذا كان ذلك مستطاعاً ؛ وہذا يتحدد معنى 

«النقت التررى, فيا أرى + هو من أذرك 
مثلا جديدة للحياة الإنسانية » ثم لم يقف عند جرد 
الإدراك » بل حاول تغيير الحياة وفق ما أدركه + 
ر فى الاتجاه الذى يسير فيه 





شريطة أن جئ هذا التغي 
التاريخ ؛ من حيث توسيع الرقعة البشرية الى تتمتع 
بما كان مقصوراً على القلة من جوانب القوة والخرية 
والعلم وسائر وجه الكثال كا ارتسمت فى تصور 
الإنسان منذ أقدم عصوره . 


على أن اللفل الجديدة الى 

| م ترتسم ف ذهن المثقف المعتزل 
فيكفيه ارتسامها » واللى نخاول 

المثقف الثورى أن * 9 
العام الخارجى ليرغم هذا العالم على أن ينقاد للمثل 
الجديدة وأن يتشكل على أساسها » ليست مجرد 
رغبات وأمنيات برغب فبا المثقف لنفسه ويتمناها 


ز مها حدود ذهنه إلى حيث 





لذاته: وإلا ما استحقت أن تسمى ,ميلد , أى , 





EE‏ ولک وددت فى هذا الموضع 
من الحديث أن كانت تكون لى القدرة فى اللغة 


00 














إعان قد يفعل نقيضه آخر وعن إعان كذلك : كأنما 
أمور العيش مرهونة بأمثال هذه النزوات الحنونة 
الهوجاء + وكأئما أمور العيش هذه يستحيل عليا أن 
تنطوى .نحت أحكام عقلية يتساوى فببا جميع الناس 
على حد سواء + فهل مجوز لرجلين أن يذهب كل 
منبما على هواه فى زوايا المثلث كم يكون مقدارها ؟ 
كذلك ‏ فيا اعتقد سقراط - ينبغى أن تکون حاهم 
فى أمور الحياة الجارية » فإما أن تكون الفكرة 
صواباً » على أساس علمى عقلى + فيأحذ ما الجميع 
وإما أن تكون خطأ فبرفضبا الجميع ؛ تلك إذن هى 
الصورة الى ارتسمت فى ذهن سقراط » وكان 
يمكن أن يقنع سا ويستريح + لكنه بدأ بنفسه أولا 
وأخضع تلك النفس إخضاعاً : لا هوادة فيه > 
لأحكام العقل فى كل صغيرة وكبيرة من صغائر 
الحياة وكبائرها ؛ وهنا أيضاً كان يمكن أن يرضى 
بذلك ويستريح ؛ لکن صوتاً قوب أخذ يدوى فى 
فؤاده : ألا يستريح وألا يطمئن : حى حمل سائر 
الناس على قبول ما قد ارتسم فى ذهنه + فطفق 
جوب فى الطرقات وبين المتاجر » ويطوف 
بالأصدقاء ومجتمع حول التلاميذ: يناقش ويناقش » 
وحاور وناور » حى يتبين له وللئاس جميعاآ 
وجوب أن يكون زمام الأمر كله لمبادئ العقل » 
أعنى وجوب أن تؤسس الحياة على العلم + فلا نزوة 
ولا رغبة ولا عاطفة أجدى على الإنسان من عقله ؛ 





فلن كانت التفرقة متعذرة بين نروة ونزوة + 
ورغبة ورغبة + وعاطفة وغاطفة » ففى ميدان 
العقل وحده لا يستوى الذين يعلمون والذين 
لا يعلمون > ها هنا يكون الفرق واضحاً بين 
الصواب والخطأ ء بين المدى والضلال . 








غير أن الحياة بدفعة العاطفة سبلة ميسرة » 
وأما الحياة مقيدة بقيد العقل وجخامه فصعبة عسيرة 
ما أهون أن تحب شيئ فتأخذه وأن تكره شيا فتنفر 
منه وتتركه » لكن ما أشق أن يصرفك العقل عن 
شىء تحبه » وأن يرعمك العقل على شىء تكرهه ؟ 
ولذلك جاءت دعوة سقراط إلى احتكام الناس إلى 
عقوم فى أمور الحياة اليومية » مضنية مرهقة ؛ 
فا استراح الناس عندئذ إلا بعد أن جرعوه السم 
نموت وتموت معه دعوته » فينصرفوا من جديد إلى 
دفعة النزوة والموى بغير وازع من العقل ولا رادع 
من العلم ؛ فلو كان سقراط « مثقفاً » وكفى الم 

بفكرته وعاش » لکن ابی إلا أن يكون و مثقفاً 
ثوريا » يحاول تغيير الناس وتبديل الحياة » فات 
ضحية دعوته » لكنه مات سيدا برساته . 

ومثلنا الثانى للمثقف الثورى هو أفلاطون ؛ 
ية للدولة المثل كيف 
تكون » محيث تجئ دولة قائمة على دعامة العدل ؛ 
وأخذ فى محاورة والمجهورية» يفصل القول نى 
صورة هذه الدولة العادلة » بادثاً ببحث مستفيض 
- على طريقة الحاورة = فى معنى العدل الذى يريده» 
متناولا بالتحليل معنى بعد معنى » وزعا فى إثر 
زعم » حى ينتبى إلى ما ظنه هو معنى العدل المقبول 
عند العقل » وهو أن تناح الفرصة لجميع الأفراد > 
بحيث يوضع كل فرد فى المکان الذى يلاثم طبيعته 
واستعداده وقدراته » قائلا فى ذلك إن الدولة هى 
فرد كتب مخط كبير » فا يكون فى الفرد الواحد 
يكون فى الدولة » إلى آخر ما ذهب إليه من 
تفصيلات فى رسم الصورة المثلى » مما أحسبه قد بات 
معر فة شائعة عند أوساط المثقفين . 

ولو اكتفى أفلاطون هذه الصورة العقلية للدولة 
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ارنسمت فى ذهنه صورة 


يتصورها ويرسمها كتابة مفصلةء لعددناه و مشقفاء 
يرى «الفكرة» ونحللها ويصل إلى النتائج الى 
يطمكن إلا » فيسترخى ويستريح » لكنه كان 
«منقفا ثورياء بالمعى الذى حددناه » وهو أن 
يلتمس طريق التنفيذ لفكرته الى ارتآها ؛ فا أرسل 
إلبه ديونيسيوس الشاب » الذى آل إليه الحكم فى 
سرقوسا ‏ مجزيرة صقلية- بعد أبيه » أقول ما أرسل 
إليه هذا الام الشاب يدعوه لتطبيق فكرته على 
دولته » حى لى الدعوة فرحا » لأنه أراد أن 
يشهد فكرته مجسدة فى حياة » ولكن الملك الشاب 
سرعان ما ضاق بالفلسفة وقيودها » وكاد بطش 
بالفيلسوف لولا أن الفيلسوف قد لاذ بالفرار عائداً 
إلى أثينا ؛ وتمضى أعوام » ويعود ديونيسيوس مرة 
أخرى إلى دعوة أفلاطون » ليحاول تطبيق فكرته 
محاولة ثانية » ويقبل فيلسوفنا الدعوة برغم ما كاد 
يتعرض له من أذى فى الدعوة السابقة » وذلك لشدة 





رغبته فى أن مجاوز بفكرته حدود ذهنه إلى حيث 
العالم الحى » کک الذى حدث للحاكم الشاب من 
ضيق فى الزيارة الأولى » عاوده فى الزيارة الثانية » 
وفر أفلاطون من تعذيب أوشك هذه المرة أيضاً أن 
يناله من الحاكم العابث » "كا فر فى الدعوة الأولى . 

والحاكم الشاب هنا فى ضيقه » هو كشعب 
أثينا فى حالة سقراط حين ضاق الشعب بدعوته إلى 
الأخذ بأحكام العقل رق نزوات الهوى ؛ ففى 
كلتا الخحالتين ,مقف ثورى» يدرك الفكرة » 
ول يزيد قصرعاً عل قلس التركها جب ززا + 
بل مخرج مها إلى الحياة الواقعة » فيجد الناس على 
عناد وتشبث بما ألفوه » فيكون الصراع وما يوادى 
إليه الصراع من غلبة هنا أو هناك » فقد تكون 


الغلبة لصاحب الفكرة فتتغير الحياة برغم عبيد 
العادات الألوفة » أو قد تكون الغلبة طوكلاء على 
صاحب. الفكرة » فتختفى الفكرة حى ينبض ها 
على مجرى التاريخ داعية جديد . 
وى لى أن الفزالى - فى تاريخ الفكر 
الإسلاى - هو غير الأمثلة الى تضرب المثقف 
الثورى » لأنه غير بفكره حياته وحياة الناس من 
بعده لمدة قرون ؛ فليس الفرق بين «المثقف » 
و «المثقف الثورى » فرقا فى الكم » بحيث يكون 
الثافى أغزر إنتاجاً من الأول » أو أكثر فكرا 
منه » بل هو فرق فى «الكيف » لأن الأول 
والثانى معا كلييبا « يعم » لكن الثانى وحده هو 
الثى ينقل العم إلى ممل وسلوك ؛ 
فالجاحظ وأبو حيان التوحيدى بمثلان قمة ما وصل 
إليه «العتف » العربى فى العصور القدعة »> عى 
الثقافة العام الذى لا يتخصص فى فاسفة أو لغة أو 
فقه أو نحو ذلك ؛ لكن'لا الجاحظ ولا أبو حيان 
كان ثورياً فى ثقافته » لأنك تقرأ لها فتزداد , علا » 
لكنك لا تدرى كيف تغير من أوضاع حياتك وفق 
هذه الزيادة العلمية ؛ وأما الغزالى فشأنه غبر هذا + 
لأنك تقرأ له » فاذا أحذت بوجهة نظره » كان 
لا بد لك من تغيير أسلوب الحياة والتظر > فها هو ذا 
رجل يقول لك إن التجربة النفسية ‏ لا المج 
العقى ‏ هى طريقك إلى رسم خطة الحياة » وأن 
الحياة المثلى هى الحياة الروحية العملية فى آن » 
فالروحانية بغير عمل خواء ؛ والعمل بغر روحانية 
جفاف ا وألف الغزالى كتاب والإحيساء» 
ليبث به فى «علوم الدين » حياة جديدة يتحقق 
مها ما قد أوصلته إليه تجربة نفسية مارسها وعاناها . 
:. ونعبر القرون لنصل إلى تارمخنا الثقا الحديث » 
فنرى الأمثلة واضحة للمثقف المعتزل » والمتقف 


الثورى ؛ وأبدأ يمال الدين الأفغاف » الذى هو «سقراط» 
حياتنا الفكرية الحديئة ع يطوف كما كان 
يطوف سقراط > وبجادل ويناقش كما جادل 
سقراط وناقش > ولق التلاميذ والأتباع 
كما خلق سقراط تلاميذه وأتباعه ؛ يشعل الروح 
كا أشعل » ويوقظ النفوس كا أيقظ ؛ نعم إن 
رسالة الأفغانى لم تكن هى رسالة سقراط » لكن 
الأداء واحد فى الحالتن » كانت رسالة سقراط 
کا أسلفنا ‏ أن يكون الاحتكام فى أمور الحباة 
كلها إلى العقل فى تجريده المنطقى الخالص » وكانت 
رسالة الأفغانى أن يكون الاحتكام إلى القومية الديئية 
المفهومة على ضوء العقل ؛ لا على ضلال الحرافة » 
لكن طريقة الأداء عند الرجلين متشامبة ؛ فكلاها 
مثقف ثورى » لان کلہما لم يكفه أن وييرف» 
لنفسه » بل أراد أن يعرف للناس من حوله . 
ويجىء بعد الأفغانى إمامنا محمد عبده > فيكون 
هو «أفلاطون» حياتنا الفكرية الايفة » 
فهو تلميذ الأفغانى كما كان أفلاطون تلميذا 
لسقراط » وهو يستقر للكتابة والدرس والحاضرة 
بعد تطواف أستاذه الأفغانى » كا استقر أفلاطون 
للكتابة والدرس والحاورة بعد تطواف أستاذه 
سقراط ؛ كان مستقر الإمام هو الأزهر » وكان 
مستقر أفلاطون هو الأكادممية ؛ كلاهما يتصور 
بعقله حياة جديدة » ومجعل وسيلته إلى إقامها تعليم 
الناس وتنوير العقول ؛ لم يكن الإمام محمد عبده يدرس 
ما يدرده ليزداد فقها لنفسه » بل كان يفعل 
ذك اليزداد فقها بما يغير دنيا الناس » 
كان يفعل ذلك ليصلح ولينى ولينشئ" وليعلم 
ولرل ؛ لم يكن «مثتناء وكفى » بل کان 
و« متقفاً ثورياء . 
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وف لطفى اليد ٠‏ 





فالأمر فبما أوضح من أن تاج إلى شرح 
وتوضيح » الأول يكتب لغبر أوضاع الحياة 
بالنسبة إلى نصف الشعب » المرأة » والثانى يكتب 
ليؤصل حياة سياسية على أصول دمقراطية ؛ 
كلاهما مثقف ثورى ؛ محصل العلم » لا ليضعه ى 
رأسه كما توضع الآثار فى المتحف » بل ليتخذ منه 
أداة فعل وعمل وتطوير وتغيير . 


إن رة بين ,فقن 
و «المثقف الثورى » هى نفسها التفرقة 
بين « الملم العم » 


نعم » إنه لا مراء فى أن العلم فى حد ذاته قيمة » فن 





و والملم المجتمع ٠‏ 


يعلم حبر تمن لا يعلم + مهما تكن مادة علمه » لكن 
العم الذى من ثأنه أن يعالج مشكلات الناس فى 
حياتهم اليومية + فيه علم وزيادة » فيه قيمة العلم 
مضافاً إلما قيمة التطبيق ٠‏ والحق أفى - بحكم 
ما أذهب إليه فى فلسفة المعرفة بصفة عامة ‏ 
لا أعترف بعلم لا تكو فيه قابلية التطبيق » بل 
لا أدرى كيف يكون ذلك » اللهم إلا فى حالة 
واحدة » وهى أن نجل الدارس من نفسه «ذاكرة» 
تحفظ ما قاله الأولون » وعندئذ لا يكون ثمة وعم » 
بالمنى الدقيق هذه الكلمة » بل يكون فى رأس 
الدارس «مكبة» يرجع إلا كما يرجع إلى 
الكتب المرصوصة فوق الرفوف . 

العلم علم بشىء » ولا يتم لك مثل هذا العام 
إلا إذا ألمت بذلك الشىء حلا وتركيباً » ومن ثم 











تصبح لديك القدرة على التصرف فيه تصرةا تخدم 
؛ ولذلك قيل إن «العلم قوة» أعتى أن 
قدرة على تغيير جزء من العام 





يصيره بيئة صالحة لحياة أفضل ؛ قدرة على أن 

أجمل من الاء مصدراً لارى ولتوليد الكهرباء 
وتسيير السفن » وعلى أن أجعل من الحواء أجنحة 
للطيران »> وأسلاكا تنقل الصوت والصورة من 


مكان إلى مكان » ليس العلم حالة بكاء خرساء » نقف 





زاء الدنيا متفرجين لما يحدث » دون أن غير 

3 تيار الحوادث ونوجهه كيما نشاءه ؛ 
فا لم يكن العام 00 إخصاب 
الأرض » وإزالة المرض › وتنقية الماء والمواء » 
ونيسير الانتقال » وغير اا إل جوانب 
الحياة » فاذا يكون ؟ 


هذا ما أذهب إليه فى فلسفة المعرفة بصفة عامة » 
حى لأرفض « التأمل » بالمعنى الذى يركز المفكر به 
فكره ئی لا شىء ‏ وأعی لا «شىء» بالمنى 
الحرى لكلمة شىء - فكل عام متعلق ١‏ بشىء» »> 
« مشكلة » » بموقف من مواقف 
لنبقيه طّ حاله إذا كان صالحا لأغراضنا » 
أو لنغيره بما مخدم تلك الأغراض ؛ وإذن فعندى 

أن المنقف لايم تكوينه إلا بأن يكون مثقفا 
يستخدم ثقافته فى حياته ؛ على أن أصحاب الثقافة 





« بظاهرة» »> 





يمودون بىد ذاك فيتغاوتون » فنهم من يقصر 
استخدام ثقانته على حياته الخاصة » ومهم من 
ق وكأنه يرقد عل شوك » مام يستخدم تلك 
فى رقعة أوسع من حياته اللماصة » را تا 
حى تشمل الوطن » وقد تمن فى الامتداد لتشمل 
الإنسانية كلها » فعندئذ يكون مثل هذا الرجل 


أجدر الناس بصفة « المثقف الثورى » . 


زكى نجيب محمود 














يكن اسم فردينان ألكييه Ferdinand‏ 
A6‏ - أستاذالفلسفة ال حال بالسوربون- 
قد بقى حى الآن مجهولا لدى الكثيرين من قراء 
العربية » a AF‏ أن صاحب هذا الإسم قا 











أصبح اليوم علماً من أعلام الفكر المماصر فى فرنسا 
وقد أنبحت لكاتب هذه المطور - عام 155١‏ 
فرصة الاستاع إلى المناقشات ١‏ 
دارت بين ألكبيه وأساتذته » : 
تن ليل اقرسنةا د كتوراه الذولة .من جامنة 
a 5‏ 
بقى للانسان عند دیکارت » پیا کا 
موضوع الرسالة أفرعية هو و الحين إلى الوجود»» 
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ولم تكد تمضى على هذه المناقشة ثلاثة أو 
أربعة أعوام »> حى نقل فردينان ألكبيه من 
جامعة مونبلييه إلى جامعة باريس » أستاذا الفلسفة 
العامة » وكان لى شرف الاسماع إلى ملاحظاته القيمة 
عام 1404 حي أختير عضواً من أعضاء الاجنة الى 
قامت عناقشة رسالى لد كتوراه الدولة من السوربون > 
ولا زلت أذكر كيف كانت معظم هذه الملاحة ت 
متسمة بطابع « الوضوح » و و البداهة» و , المقلائية ۾ 4 
وهو الطابع الذى غلب على كل فاسفة ألكييه » 
والذى لا زال ينبوعاً ثراً يصدر عنه هذا المفكر فى 
كل تأملاته الفلسفية . 


دكستور كربيا إبراهم 


نماذج لإنتاج ألكبيه الفلسفى 

وقد ظهرت لألكييه ‏ حى كتابة هذه 
السطور ‏ عدة مؤلفات هامة ذذكر منها ‏ إلى 
جانب الرسالتين المشار إلهما آنفاً ‏ كتابه عن 
« فلسفة السريالية» الذى هر سنة ۱٩۵١‏ فى 
ساسلة مكتبة الفاسفة العلمية عن دار فلاماريون 
بباريس » وكتابه عن « ديكارت: حياته وفکره » ( وقد 
ظهرت منه طبعة حديثة عام 1954 لدى الناشر 
الفرنسى هاتييه بواقان Hatier-Boivin‏ ( » 
وكتابه « الرغبةفى الللود» الذى ظهر لأول مرة 
عام “1448 لدى المطابع الجامعية بفرنسا > وكتابه 


» لم برد ألكييه أن يضع فلسفة جديدة » بل 
هو قد حاول فقط أن يبحث فى صميم تاریخ 
الفلدغة » عن تلك إل المستمرة المالدة الى 
طالما تكررت عبر محاو لات الفلاسفة المتلاحقة» 
ألا وهى عملية التفلسف بوصفها عماية مي 
تعبر عن البعد الحقيقى للإنسان . 








۵ ليس يكفى أن نقول مع شوپ‌اور إن 
دان حيوان ميتافيز يقى بطبعه » وإنما يحب 
أن نضيف إلى ذلك أن م الميتافيزيقى » إنما هو 
الإنسان نفسه » وأنه لا يمكن أن يكون الره 





عدوا للميتافيزيقا بوجه ما من الوجوه . 


© ليس من شك فى أن الإنسان المعاصر قد أصيح 
يحيا على الكثير من مظاهر التناقض » فضلا عن 
آن وجوده بأرء قد اسع نيا لماع + وتبا 
لذلك فقد صارت الفلسفة فى نظره جرد وصف 
لدراما الوجود الإنسانى» وأصبح اليج الفلسفى 
تجرد تحليل لثى مظاهر الثنائية فى صميم حياتنا 
البشرية . 





و دروس ف الفلفةع (ى جزأين) » وقد أعيد 
طبعه عدة مرات لدی الناشر « ديدييه » ءاف . 
ولألكيبه أيضاً دراسات هامة نذكر من بيا المقدمة 
القيمة الى كتبها للترجمة الفرنسية لكتاب كانت 
Kt‏ المشبور : «نقد المقل السل» © والبحث 
المنشور بكراسات الكلية الفلسفية نال ءءء iطة)‏ 
ple  Collêge Philosophique‏ ۸ لحت 
عنوان : و النزعة الإنسائية السريالية » والنزعة الإنسانية 

الوجودية » والدراسة القيمة المنشورة بمجلة 
«دوكاليون» «هتلهعدعط عام 1545 (العدد الأول 
تحت عنوان: «عزلة Solitude de 1a Raison « Jnl‏ 











۷ 





هذا إلى جانب البحث المتاز الصادر أ 
« نشرة الجمعية الفرنسية للفلسفة » بعنوان : ٠‏ البنايات 

المتطقية » والبنايات الذهنية » فى تاريخ الفلسفة » . 
والمطلع على أحدث الدراسات الفرنسية فى مضمار 
تاريخ الفلسفة يعرف جيدا كيف أن للأستاذ 
فردينان ألكبيه الكثير من الأحاث القيمة ى هذا 
محال » فضلا عن أن له الكشر من الآراء السديدة 
فى شرح الفلسفة الوجودية > خصوصاً عند ميرلو 
بونی . 





نرعه ألكبيه العقلية 

ولو أننا رجمنا إلى الدراسة القيمة الى كنبها 

الأستاذ چان قال 1ط عام ۱۹4٩‏ = ۱۹۰۰ 

عن ٠‏ الوضع الراهن الفلسفة فى فرئسا» » لوجدناء 

يضع اسم فردينان ألكييه على رأس مش و النزعة 

المقلية الديكارتية» . وعلى الرغم من أن 

الأستاذ قال لا يرى مانعاً من القول بأن 
ترعة ألكببه العقلية الديكارتية مشوبة بالكثر 
من العناصر السب والكانتية > إلا أننا 
نجده يقر نما فى خاتمة المطاف بالفلسفات الكلاسيكية 
الى تجد فى الإعان بالعقل موثلا وملاذاً . وأنا الأستاذ 


فانه يعتر ف صراحة » فى مقدمة كتاب 











عن تلك العماية المستمرة المالدة الى طالما تكررت 

عبر محاولات الفلاسفة المتلاحقة ألا وهى عملية 

« التفلسف » بوصفها عملية 

البعد الحقيقى للانسان . 

بأبصارنا نحو سقراط » أم نحو ديكارت أم 

نحو كانت » فائنا لن نجد أنفسنا بازاء « مذاهب 

مغلقة » تحاول تفسير كل شىء » بل سنجد أنفسنا 

دائماً بازاء « محاولات إنسانية » من أجل تحديد 

« موقف » الفكر من الوجود » والكشف عن دور 
« الحرية » البشرية فى دراما الكينونة العامة . 

والحق أن الفلسفة ‏ على العكس مما توم 
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هيجل - لا تريد أن تلتمس حلا لسائر أحاجى 
الوجود + "كا أنها لا تزعم لنفسها القدرة على حل 
شی مشكلات الفكر والتاريخ البشرين < ولا 
تتميز الفلسفة ‏ فها يقول ألكبيه ‏ بأنها جهد يراد 
من ورائه الكشف عا فى الإنسان من عنصر «أصيل» 
لا يتوقف على التاريخ » ولا يرتكز على النظام 
الموضوعى للأشياء . فالفلسفة لا تقدم لنا مفتاح 
الوجود » كا آنا لا تروى لنا قصة المطلق » بل هى 
تظهرنا فقط على أن الإنسان يند محريته عن التاريخ » 
أو هى - على الأصح - تبين لنا أنه ليس للتاريخ 
على الإنسان سائر الحقوق . وعلى حين أن فيلسوفا 
مثل هيجل كان يرى » حى فى مظاهر الصدفة الى 
فل ما التطور الطبيعى » بل حى فى أقسى الجرام 
التارمخية » مجرد تعبير عن المسار الحتمى للعقل » 
أو الاتجاه الضرورى لاروح » فكان محاول تبرير 
كل شىء » وكان يوحد بين ١‏ الواقع » و«العقل» » 
نجد ألكبيه يوذكد ‏ على العكس من ذلك أن فى 
هذه النزعة العقلية الواحدية ضرباً من اللحيانة 
الفلسفية » وكأن هيجل قد استحال إلى مارد يريد 
لنفسه أن ينافس الله ! وهذا هو السبب فى أن الكبيه 
قد وجد فى مذهب هيجل مجرد تمبير عن و سوم 
الطوية الفلفية » لأنه راح يحدثنا عن قصة المطلق 
من ألفها إلى يائها » بدلا من أن يتخذ من الوجود 
موقفاً متراضعاً قوامه الاعتراف بأن كل مهمة 
الفيلسوف إنما تتحصر فى وصف الموقف البشرى 
وصفا صميحاء « تارك لله على حد 

تعبير آلان - مهمة تكملة المذهب » ! 

دور الميتافزيقا فى حياة الموجود البشرى 

والواقع أن التفكير الميتافمز يقى ‏ فا يقول 
ألكبيه ‏ إنما هو مجرد رد فعل ينشأ ضد موقف 
سابق يوحد بين « الوجود » من جهة ۽ وبين 
« الموضوع » المعطى للحواس والذهن من جهة 














أخرى . فالمعرفة الفلسفية ‏ معنى ما من المعافى - 
إنما هى شعور بتعالى الوجود » ووضع الموضوع فى 
موضعه . والميتافزيقى إنما هو ذلك الإنسان الذى 
يدرك أن « ا 
هى « الوجود» ؛ وأنها بالتالى فى حاجة دائماً إلى 
شىء آخر تستند إليه . وحيما نضع « الموضوع » 
موضع التساؤل » فاننا بذاك تعر عن «البعد 
الإنسانى » الذى بمقتضاه يفلت الموجود البشرى من 
طائلة التاريخ » ويند عن نظام الطبيعة . ولهذا قان 
الإنسان ‏ سواء عند ديكارت أم عند كانت - إنما 
يكتشف نفسه عبر تلك الحطوة الميتافيزيقية الأساسية 
الى يقوم ما حينا يضع نفسه وجهاً لوجه أمام 
الموضوع » وحيئا يتحقق بنفسه من قيمة وجوده 
وحريته . ولیس يكفى أن نقول مع شوينهاور إن « الإنسان 
بلب » ء وإثما يجب أن نفيف 
















يكون المرء عدوا 


نفسه عدوا للائسان بوجه ما من الوجوه . 

والحق أن كل من يطرح الفلسفة بصفة عامة » 
والميتافزيقا بصفة خاصة » إنما يرد الإنسان إلى 
مستوى واحد من مستويات الواقع » ألا وهو ى 
الغالب ‏ مستوى « الموضوعية » . ولكننا لو رجعنا 
إلى تجربتنا الخاصة » لتحققنا من أن لدينا خيرات 
كثيرة لا بمكن إرجاعها إلى هذاه البعد الموضوعى »> 
كنا هو الحال مثلا بالنسبة إلى خيرة الحرية أو خيرة 
الحب. ومن هنا فقد يكون فى وسعنا أن تقول إن 
الفلسفة الديكارئية أو الكانتية ليست فى حقيقة الأمر 
جرد «معرفة » » بل هى تمثل فى الواقع « موقفآً 
بشرياً » يريد من ورائه الإنسان أن يظل علصا لذاته» 
وألا يسلك إلا بوصفه « إنساناً » . وتبعاً لذلك فان 
كل « ميتافيزيقا  »‏ فيا یری ألكيبه ‏ لا بد من أن 
تكون ف الوقت نفسه « أخلاقا ؛ . 





لبيعة » لا تستغى بذاتها » وأنها ليست 2 


« الإنسان » هو الكامة الأخبرة فى كل فلسفة 


وأفا واللوقف للكافديقن. .اق فر 
فيلسوفنا ‏ فهو ذلك الموقف الذى يتخذه الإنسان 
بالضرورة حينا يفهم أن « العلم ؛ من صنعه » وأن 
علاقته بالوجود هی من نوع آخر غير كل 
ما تفترضه المعرفة الموضوعية . ولا يشرع الفياسوف 
فى التفلسف حقا »> اللهم إلا حين يتحقق من أن 
« الموضوع » لا يكفيه » وأن ‏ التاريخ » لا يستوعبه 
وعندئذ - وعندئذ فقط ‏ لا بد من أن جد نفسه 
مضطراً إلى القاس «الوجود» والبحث عن «الذات» . 
صحيح أنه لا بد لكل فيلسوف من أن يضطلع مبذه 
المهمة | ابتداء من الصورة الى يقدمها له 
» السائد فى عصره عن « العام ٠‏ » ولكن من 
الواضح أنه لا بد لكل وعى فلسفى من أن يشعر 
بتلك الحاجة الأبدية إلى استجاع زمام ذاته » وتحديد 
موقفه بالنسبة إلى «العالم الجديد» الذى يقدمه له العام . 
ولیس من شأن الوعى الفلسفى أن يسير فى اتجاه 
معين » أو أن محقق أى تقدم حتمى ؛ بل هو يند عن 
التاريخ ء من حيث أنه عملية مستمرة لا بد فما من 
معاودة البدء من جديد . وتبعاً لذلك فانه ليس فى 
تاريخ الفلسفة أى تقدم » بل هو تعبير عن أبدية ذلك 
النداء المستمر الذى يدعونا دائماً إلى الارتداد نحو 
« الوجود » . «وريما كانت هذه الحركة المستمرة الى نبدأ 
فيها دائماً من جديد عبر الزمان هی سبيل الإنسان 
الأوحد إل إظهار ممى الأبدية » أو التعبير عن 
مهدا للدي . 
وإذن فان تاريخ الفلسفة ليس عثابة مدرسة ند 
فا دروس الشك أو اليأس أو الثقة العمياء فى تقدم 
مطرد > وإما هو مدرسة نتعلم فيها ‏ على العكس ‏ 
درساً هاماً فى البق يتكشف أمام أعيننا خلود 
الإنسان » فتبحث خلال نزاع المذاهب وصراع 
الأفكار عن ذلك و الحاضر الأبدى» الذى يكن من 











۸ 





وراء ماضى البشرية . ومعى هذا أن خلود الفلسفة 
لا ينكشف على صورة « طابع لازمانى » يتميز به 
قانون مجرد » بل هو يتكشف على صورة أبدية 
إجابية ملموسة تتجلى من خلال تجربة إنسانية يكر رها 
الفلاسفة داعا أبداً . 

وهكذا نرى أنه لا بد لكل فيلسوف من أن 
يعاود البدء من جديد » مرتداً إلى « الوجود ؛ أو 
عائداً إلى « الذات » . وما تكشف عنه « الميتافزيقا » 
سواء أكان ذلك عند أفلاطون أم عند ديكارت 
أم عند كانت » إنما هو دائماً « الإنسان » . وما دام 
من المستحيل على الفيلسوف أن يصبح أكثر من 
إنسان » فستظل الكلمة الهائية لكل فلسفة كائنة ما كانت إنما 


فى الإنسات, ... ! 


قصة القطيعة بين الإنسان والوجود ! 








وهنا قد حق نتساءعل : إذا كانت هذه 
هى مهمة الفلسفة » فا هو المج الذى يلام مثل هذه 
المهمة ؟ ورد ألكييه على هذا التساوال أنه ما دامت 
وظيفة الفلسفة هى وصف الموقف البشرى وصفاً 
صحيحاً » فلا بد المج الفلدفى من أن يكون منبجا تمليلياً 
يقوم على القسمة » والتجزئة ؛ والتنحية . ومعى 

هذا أن الطريقة الى لا بد الفيلسوف من اصطاعها 

فى دراسته لا يمكن إلا أن تكون طريقة تعليلية 

قوامها 4 الثنائية > و والفصله . ولكن 

عملية « الفصل » أو « القسمة » ليست نى 
فلسفة ألكبيه مجرد « طريقة » أو « منج » » بل هى 
عمثابة الحقيقة الميتا الكبرى . 
ذلك « التصدع ٠‏ القائم بين الإنسان والوجود ؛ 
وإدراك هذا « التصدع » إنما هو المهمة الأساسية الى 
تقع على عاتق الفيلسوف . وليست فكرة «التصدع » 
الى يتحدث عا ألكييه فكرة حديثة فى تاريخ 
الفلسفة الأوروبية » بل هى فكرة قدعة قد انحدرت 
إلينا منذ عهد أفلاطون . ولكن هذه الفكرة ‏ فيا 
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يقول ألكييه - قد أصبحت تبدو لنا نى القرن 
العشرين فكرة كانتية محضة » لأنها أصبحت تشر 
إل هذه ا حقيقة الفلسفية الحامة » ألا وهى أن من شأن 
العلم (إن لم نقل من شأن المعرفة بصفة عامة ) أن 
يفصلنا عن الوجود . 

والحق أن عملية المعرفة ‏ فى نظر ألكبيه ‏ 
هى عملية استحواذ على الموضوع الاثل أمامنا » 
وبالتالى فانما تنطوى بالضرورة على عماية فقدان 
للوجود . ولن كان « الوجود » بينة لا سبيل إلى 
ردها ٠‏ إلا أن العلم لا ملك القدرة على تزويدنا ذه 
البينة » لأن من شأنه بالضرورة أن يفصلنا عا * 
مهما كان من أمر سيطرته على الكون . وهنا نجئ' 
الفلسفة فتضع أيدينا على تلك الحقيقة الجوهرية الى 
طالما غابت عن أذهان العلاء » ألا وهى حقيقة 
الوجود (الى أطلق عليها كانت اسم «الثىء فى 
ذاته » » بيا سماها بعض الصوفية باسم « الحقيقة 
المستغلقة » ) ومع ذلك » فقد يكون من خطل الرأى 
أن نتصور هذه الثنائية ( أو هذا الفصل ) على أنه 
طابع عام باطن فى صمم الموقف البشرى 
أن نرجع إلى العقاية البدائية » لكى نتحقق من أنها 
كانت ترى فى « الموضوع » الغوذج الأوحد لكل 
«وجود» . وقد مضت على الإنسانية أجيال 
وأجيال » قبل أن يتحقق الإنسان من أن ما يسميه 
باسم « الموضوع » ليس هو ١‏ الموضوع فى ذاته » » 
بل هو مجرد «موضوع بالقياس إليه » . ولا شك 
أن هذا الاكتشاف لم يتحقق إلا يوم فطن ديكارت 
إلى أن البيئة الأولى إنما هى بينة « الكوجيتو » ( أو 
الأنا ‏ أفكر ) . 

وعضى ألكبيه إلى حد أبعد من ذلك فيقول إن 
هذا الانقسام أو الانفصال لم يصبح حقيقة واقعة 
إلا فى عصرنا الحاضر حيما جاء العام فعمل على 
إحداث ضرب من القطيعة بين الإنسان والوجود . 








وأما فى عصر القديس توما الأكويى مثلا فقد كان 
الفياسوف يتوهم أن الوجود فى متناول الإنسان » 
وأن فى استطاعة العقل بلوغ هذه الحقيقة عن طريق 
ضرب من التصاعد الشاق . . . وإذا كنا قد أصبحنا 
نعيش اليوم فى عالم لاحق لديكارت ؛ أعنى فى عالم 
اكتسب فيه « العلم ؛ حق المواطن » فليس بدعاً أن 
تصبح القطيعة القائمة بين الوجود والموضوع حقيقة 
مفروغاً من أمرها » خصوصاً وقد أصبحت كل 
مهمة الفيلسوف هى الاهمّام بالكون الذى عيا بين 
ظهر انيه ( لا بأى عام آخر ) ٠‏ فلم يعد فى استطاعته 
أن يقم مذهباً يتجاهل فيه تمام تلك القطيعة ! وتبعاً 
لذلك فقد أصبح لزاماً على الفيلسوف - اليوم ‏ أن 
يتقبل المعرفة » وأن يكرس كل جهوده لدراسة 
مقوماتما أو بناياتها » مع علمه فى الوقت نفسه بأن 
من شأن هذه المعرفة نفسها أن تفصله عن وطنه 
الأصلى » ألا وهو « الوجود» . 
وهكذا صار التفكير الفلسفى بمثابة حنين أصلى 
إل اجرد ... ] النس الجر هته ارج 
بيا « الوعى » هو الشعور بالاتفصال » أو التعبير 
عن الإحساس بوجود عالمن غير متطابقن ؟ ! 
فكيف لا تكون الفلسفة إذن ‏ فما يقول ألكييه ‏ 
مجرد إحساس بالانفصال » أو إدراك للانقسام ؟ ! 
الحنين إلى الوجود 
. إن الإنسان ليحن إلى « الوجود » » لأنه 
275 الوحدة » » وهذا الحنين نفسه إنما هو 
ننيجة لجهد ضائع أو أمل مفقود » ألا وهو ذلك 
الأمل الذى طلما راود ديكارت حينا أراد إقامة عام 
كلى شامل » ولكنه لم يلبث أن انتبى إلى « ثنائية » 
أصيلة همات للإنسان أن يتغلب علا ! ورا كان 
الدور الأساسى الذى قام به ديكارت ی تاريخ 
الفكر البشرى هو أنه أظهرنا على وجودحقائق علمية 








من جهة » وحقائق أخرى من نوع آخر ألا وهى 
الحقائق الميتا من جهة أخرى . ولم يقف 
ديكارت عند النوعين من الحقائق 
ل هو يسول E‏ 
علينا أن نرجع النوع الواحد منهما إلى الآخر . وقد 
كان 3 بادئ ذى بدء شغوفاً بالرياضيات 
والفيزياء » وعلم الفلك » فكان يظن أن الفوذج 
الأوحد لاوجود نما هو نموذج الموضوع » ولكنه 
لم يلبث ‏ حوالى عام 1١580‏ - أن تخلى عن أمله 
القدم فى إقامة علم كلى شامل مكتف بذاته تماماً ‏ 
ومن ثم فقد عدل نبائياً عن حلمه السابق الذى كان 
يصور له إمكان وضع نسق فلسفى فيه الواقع 
بأسره » ابتداء من مبدأ واحد . ومنذ ذلك الحدن 
صارت الثثائية ‏ مع ما يقترن بها من انفصال أو 
انقسام ‏ علماً على كل تفكير فلسفى . 
فلسفة السريالية 

والحق أننا لو أنعمنا النظر إلى كل فاسفة ألكييه 
لوجدنا أنها تقوم أصلا على إعجاب شديد بكافة 
الفلاسفة الذين أبرزوا عنصر الثنائية فى الوجود » 
أو الذين قالوا بوجود عالمن منفصلن مثل أفلاطون» 
وديكارت وكانت . ولا شمر ألكييه عل الامتداد 


ائية إلى شى بالات البشرية من سيكو لوجية ؛ 
هة“ بل ل ا 


























9 فار باليوق 
حينا يعملون على إبر از ما فى الإحساس 
من تهاويل غريبة وخيالات عجيية » إنما برمون من 
وراء ذلك إلى الانصراف 
أجل صيغ الموضوعات العادية 
فالسرياليون محطمون تلك الحدود الى 
على الأشيا 
النزعة الوضعية » ويعملون فى الوقت نفسه على 
تحرير الإنسان من « المطلب التكتيكى » . ولا شك 











لف 





أن هذا التفسير الخاص لفلسفة السريالية إنما يدلنا على 
أن ألكبيه قد ربط تلك الحركة الفنية بتصوراته 
الميتافيزيقية الخاصة » وإعجابه الشخصى بالفلسفة 
الديكارتية . ومن هنا فقد بقى إعجاب ألكييهبأندريه 
بريتون 0ء8 مم4صشم وثيق الصلة باعجابه 
ب SE‏ موه حو 
مجرد فلسفة تعر كغيرها من الفلسفات ‏ عا 

اصطلح هو على تسميته باسم « أزمة الموضوع !1 


مشكلة الانفصال بن الذوات 








وقد مخيل إلينا ‏ فى بعض الأحيان ‏ آنا 
ما دمنا نحيا فى عالم واحد » وما دمنا ندرك جميعاً 
ما فيه من موضوعات مشتركة » فان بيننا من 
« الاتصال » ما يقضى على العزلة الأصلية الى يتمم 
مہا ضميرنا الفردى . و لكن ال الواقع - فيم! يقول ألكبيه - 
لب E‏ اا 
إليها الكثير من الفلاسقة والأدباء»وعلى رأسهم 
وروسو ٤‏ الم 
وها كان مق ا بالاتجرين + فاك وى الآخرة 
لا بمكن أن ينكشف لنا بطريقة مباشرة » بل هو 
لا بد من أن يكون موضوع افتراض أو استدلال » 
كنا قال أصحاب نظرية « الاستدلال بالقائل » منذ 
زمن بعيد . وليس معنى هذا أن ألكييه يجهل 
النظريات الحديئة الى تقول إن إدراكنا لذات 
« الآخر » أسبق من إدراكنا لذاتنا » وإننا ندرك فى 
صراخ الآخر أله » وی دموعه حزنه » وى ابتسامته 
غبطته » وإنما كل ما هنالك أن ألكبيه ليس على 
استعداد للتسلم مع ماكس شار 
پرجود ملکة اتعاطف »اتی ينب إل يلوف 
الألمانى القدرة على إدراك عواطف الآخرين إدراكا 
حدسياً مباشراً . 
وقد لا يحد ألكييه حرجا من التسلم مع أمثال 
هؤلاء الباحثين بأن الطفل يدرك معنى الابتسامة على 








Max Schelir 
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وجه أمه درا کا تلقائاً » ولكن ألكييه لا يرى نی 
هذا المثال الفريد سوى مجرد حنين - من جانب 
هولاء الباحثين - إلى عهد الطفولة » وتحسر على 
انقضاء ابتسامات الأمومة العذية ! وحسبنا أن نعود 
إلى ألفريد دی موسيه لكى ندرك كيف يعسر على 
العاشق اكتشاف معنى الابتسامة على شفتى عشيقته ! 
وإن الإنسان ليتحرق شوقاً إلى امتلاك تلك العاطفة 
السحرية الى يمكن أن يزيح له النقاب عن خبايا 
قلوب الآخرين » وخفايا مشاعرهم » ولكن ملكة 
« التعاطف » الى ينسب إلا شلر القدرة على إدراك 
« الأنت » إدراكا حدسيا صائئاً » إنما هى - مع 
الأسف - مرد ملكة مزعومة لا وجود لها على 
الإطلاق ! ولعل هذا هو السبب فى أن الذات الى 
تعانى عزلة ميتافيز يقية أئمة > كثيراً ما تحن إلى تحطيم 
تلك العزلة » فلا تابث أن تتوهم فى نفسها القدرة على 
اكتشاف « الآخر » » وسرعان ما مخيل إلا أنها قد 
نجحت بالفعل فى الوصول إلى أعتاب « الأنت » . 

ولكن » إذا صح أن الحزن الذى تستشعره 
الذات من جراء عزلها » إنما يفترض هو نفسه 
وجود الآخر » فانه ليس ما يبرر الظن بأن فكرة 
وجود الآخر هی نفسها يقين قاطع بوجوده . ومعی 
هذا أن كل حدس نكونه لأنفسنا عا يستشعر 
« الآخر » إنما هو أدخل فى باب الاعتقاد منه فى 
باب العرفة . . وقد أستطيع ‏ عن طريق 
المشاركة الوجدائية ‏ أن أحدس بأن الآخرين 
يستشعرون هذه العاطفة أو تلك» ولكتى لن لن أستطيع 
أن أقطع بأن لدى معرفة صحيحة عن حقيقة 
مشاعرهم . وهنا يكون « الشك » الذى مخامرنى بشأن 
تلك المشاعر «وعياً عقلياً » هات لأية « حالة 
وجدانية » أن تطيح به . وقد أعاود الثقة بالآخرين » 
عن ضيق ببذا الشك » أو بفعل تصمم إرادى » أو 
تحت تأثير السأم » أو نحرد اارغبة فى الحروج من 








عذاب الارتياب » ولكن'ثقى بالآخرين لن تكون 
جة ليقن عقلى قاطع . ومهما كان من أمر أوهام 
« الاتحاد » فى الحب ‏ فان الوعى العقلى لن مجد فى 
أمثال هذه المشاعر المزعومة سوى مجرد «آراء 
مسبقة » أو « أفكار مبتسرة ٠‏ ! وإن انحبين أنفسهم 
ليعرفون أنهم كيرا ما وقعوا صرعى لأمثال هذه 
الأوهام المزعومة . ولو شئنا أن نتحرى الدقة » 
لكان علينا أن نقول إن « الآخر» قلا يبدو لنا » 
اللهم إلا باعتباره مجرد « موضوع » ! وقد أستطيع 
أن أستنتج من تصرفات «الآخخر» > ومظاهر 
سلوكه » وأمارات إخلاصه › أنه محبنى › أو أنه 
متعلق هى » أو أنه منجذب إلى » ولكنى لن أستطيع 
أن أحيل هذا « الاحمّال » إلى « يقين » ! وهذا يقرر 
اي ع ا 
- إنما هو إمان ينشد التعقل على طريقة 
rer‏ 
وحيها نكون بصدد الموجودات المتناهية » فان 
عقلنا لا يستطيع أن يزودنا إلا ببعض المعلومات 
امحتملة » دون أن يكون فى وسعنا الوصول يوماً إلى 
حقائقيقينية نقطع فما بصحة أحكامنا على الآخرين . 
وهذا يعود ألكييه إلى فكرة كانت المعروفة عن 
« الوعى التأليفى » باعتباره نشاطاً تركيبياً لا يصل 
إلى « الوجود» إلا بعد أن يكون قد قام ببنائه وإحالته 
إلى مجرد «موضوع » . ومعنى هذا أننا حا 
عرف الآخر فإننا تخلع عليه طابعا موضوعياً 
( أو « نموضمه» إن صح هذا 
به إلى عام المكان والزمان 
باعتباره ۾ جسماً » » و بالتالى ف 










السبب فى ننا قلا ندرك آلام الغير وأفراحهم الهم 

إلا بالنظر. إلى آلامنا تحن وأفراحنا نحن » 
إن لم نقل من وجهة نظر مصالحنا الخاصة » ورغباتنا 
الشخصية » ونزوعنا الخاص نحو القلك . وهكذا 


مخلص ألكييه إلى القول بأن شروط المعرفة وضرورة 
التعلق بالذات هى الى تفصلنا عن وجود الآخرين » 
كا تجعل من الآخرين موجودات منفصلة بالضرورة 
عنا. 

نظرة عامة إلى فلسفة ألكييه 


ولو شنا الآن أن حكم على فلسفة ألكبيه بصفة 
عامة » لكان فى وسعنا أن نقول إنها فى جوهرها 
رد فعل عنيف ضد هيجل بصفة خاصة » وضد 
شى النزعات الإطلاقية بصفة عامة . فالأستاذ ألكبيه 
يريد أن يعيد إلى الفلسفة تواضعها الأصلى » باعتبارها 
مجرد « نظرة إنسانية » مرتبطة ارتباطاً أساسياً موقف 
الموجود البشرى المتناهى . وهو إذا كان يرى فى 
« التحليل » المج الأوحد ال ملام لطبيعة التفلسف » 
فذلك لأنه مقتنع تماماآ بأن كل مهمة العقل البشرى 
إنما تنحصر فى وصف تجريننا البشرية الحدودة . 
و« التجربة ؛ - فى رأى ألكبيه - تفترض أن تكون 
الذات المحربة منفصلة بوجه ما من الوجوه عن 
الموضوع امحرب » فلا قيام للتجربة إلا على أساس 
من « الانفصال » . ولكن الذات الحربة .ليست هى 
«الكل» ٠‏ وإنما هى وجزء» متناه أو وذات» 
محدودة »وإلا لما كانت هناك « تجرية » بالنسبة إلما . 
فلا معنى إذن لاحديث عن نسق كلى » أو نظام 
شامل » أو ملف وجودى ؛ وإنما لا بد من رفضن 
شتى النزعات الواحدية الى تريد الجمع بين الفكر 
والوجود فى مركب واحد » على اعتبار أن قوام 
التجربة البشرية إنما هو تلك « الثنائية » الأصيلة الى 
تخول دون تحقق أى تطابق تام بيننا وبين الوجود . 
والحق أنه لو كانت هناك « معرفة مطلقة  »‏ كا 
توهم هيجل - أو لو قدر لنا أن نبلغ حالة التطابق 
مع« المطلق © لكات هة هى النهاة امحتومة لكل 
تجربة » فى حين أن حياتنا هى فى صميمها « تجربة » 


۳ 








الفلسفة أن تهى لنا السبيل إلى لحرو 
من موقفنا البشرى ؛ وإتما تنحصر كل مهمتها فى 
السماح لنا بتعقل هذا الموقف . . . 


وإذا كان ذلك 
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تصيح كل مهمة 
والؤصف + 
يتحدث ألكبيه عن خرة ميتافزيقية 
لا يعنى عندئذ بهذا المصطلح سوى العودة إلى ب 
البينات الأساسية الى لا يكون على الفيلسوف سوى 
القيام باستخلاصها من طوايا الوعى البشرى . وهذا 
فقد كان سقراط يقول عن نفسه إنه مجرد « مولد» 
أفكار ؛ با عاد ديكارت فى مذهبه الميتافزيقى إلى 











اربه الماضية وخمرات حياته السابقة » فى 





هجواى 
بد الوت زواج اة 


حين نجد كانت يرتد فى خاتمة المطاف إلى ما كان 
يعرفه قبل مرحلة النقد : ألا وهو الحقيقة العلمية 
والواجب الأخلاق . وإذا كان كل هم بعض 
الفلسفات المعاصرة قد أصبح منحصراً فى التجديد ٤‏ 
وكأن الفيلسوف فنان يريد أن يقدم للناس أعالا 
فنية ميتكرة » فان كبار الفلاسفة من أمثال سقراط 
وديكارت وكانت لم يكونوا ينشدون الجدة والأصالة 
بل كان كل همهم هو العمل على استخلاص تلك 
الحقائق الأساسية الى تجعل منا بشراً »> وهى تلك 
الحقائق الى نعرفها جميعاً » لأنها متضمنة ف 











فى أعمق 
أعماق شعورنا . وليس طابع « الفلسفة الخالدة » 
سوى هذا الإقرار الضمنى بأننا نجد فى « الحقائق 
الفلسفية » تعبيراً عن موقفنا البشرى بوصفنا موجودات 














متناهية مز دوجة تحبا على الثنائية بين الفكر والوجودء 

وإن كانت تحن دائاً إلى الوحدة والأبدية . 
وبيقى علينا أن تقول إن هذه الفلسفة اانا نية 
الی استوحى ألكبيه مبادئها من ديكارت وكانت 
لا تخرج عن كونمها صورة أخرى من دور التعبير 
الأيديولوجى عن أزمة الإنسان المعاصر . فلي من 
شلك فى أن الإنسان ناسر کا أي ييا على 
الكثير من مظاهر التناقض » فضلا عن أن وجوده 
بأسره قد أصبح نبا للصراع » والتصدع » والقزق 
الباطى » وتبعاً لذلك فقد صارت الفلسفة فى نظره 
مجرد وصف لدراما الوجود الإنسائى 6 وأ 
انبج الفلفى جرد تحليل لشى مظاهر ال 

يم حياتنا البشرية . 

ولكن الإنسان بحن أيضآ إلى الوجود » ويسعى 
جاهداً فى سبيل البحث عن الوحدة » فليس بدعا 





3 





هذا الطراز النادر من الرجال . . ى 
مشثوم من أيام يوليو وضع 
المظيمة الحافلة . . كيف حدث هذا 
ولماذا . 













من كتاب الموسم بحق ألا وهو كتاب 
«بابا همنجواى» للكاتب ١‏ | . | . هوتشتر» 





ولا شك أن هذه الفضول ستكوت ومن ا 
المذکرات الى تكشف عن بض 

هنجوای وتحاول أن تفسر فى نفس القت فى الزواج قط 
التواحى فى حياته . . كا تتعرض 





لاد الوم . . وف 
من آراء همنجواى فى الموت : 
قال « إرنست » متعة كبيرة 











رة 
2 


أعد 





صمفحتين من صفحات النعى 
يا تلك هى عادته المنتظمة أو خطيئته المتجددة 
؟ كل صباح» .ولقد نشرت إحدى الصحف 
ب 1 0 تعادث هرتجتراى الألم مدر » . 
غبته 


را م أكن أرغب 
والكن بد أن تروجت: 
ا أن أظل يدون زواج 

بطل المصر. ٠‏ والال كناك بالنسبة !! 
فى أن یکول ال وید ان 
بش بدوهم . وأذكر 








أن نجد ألكييه يل الفلسفة بأسرها إلى مجرد وصف 
لهذا الحنين إلى الوجود » وتلك الرغبة فى الخلود » 
وذلك التزوع المستمر إلى الوحدة . ولم يستطع ألكبيه 
أن يقدم لنا هذا الوصف إلا على حساب التاريخ »> 
فكان أن أغفل ارتباط التفكر الفلسفى عطالب 
العصر » وكان أن جمد كل مشكلات الإنسان 
المعاصر لحساب تلك الأبدية الخالدة الى تكرر نفسها 
على مرور الزمن ! وهكذا اقتصر ألكبيه على القول 
بأن الإنسان يند بحريته عن التاريخ + ويفات من 
طائلة الزمان » دون أن يفطن إلى أن الإنسان هو 
دافا ريب عصره » وأن الفيلدوف شه لا يخرج 
عن كونه الابن البكر للتاريخ 
زكريا إبراهم 





إلى إحدى الحانات . وسألنى رجل الحائة : 
» فقلت له 
« کاس من أى شراب 


فى الجرائد » 





ماقا ترب اپا سيد 
عل الفور + 


فى ا موت وتحدث همنجواى عن | 
فقال يخاطب اليح 





وا 
المسيح کم رغبت أن تكون أيا يكون 
امير وتكون الأحوال على ما يرام . . 
وک أردت أن أعبر أك عن هذا اور 
خلال ما أكتب ولكن عوائق كثيرة 
. ع الى أناتكون 
قد شاهدتى وأنا أعدل بين الئاس . . خالياً 
من أى حقد أو ضغيئة + عتفقاً بكل شو 








حالت دون ذلك . 


الأطفال . 






چک 





هو برىء 








فى قراءة الوفيات والتأبينات » وتناول 
کاس من الشبانيا المثلجة مع قراءة 





يعد أن تسلمت عقد الزواج » 
خرجت من مكتب عقود الزواج مباشرة 


.. ولكن 2 هو 
جميل أن نوصى بإرتكاب هذه الممصية ! 





e 





المذهب الوسى 


۰ اسح الفكر وأصبحت المعرفة و أداة » 
و « وسيلة » لتغيير الواقع » و الفلسفة صورة من 
الصور الفكرية الى تعبر عن التفاعل القائم بين 
أفر ادالناس بعضهم والبعض الآخر » وبينهمو بين 
الطبيعة » ومن ثم فقد كان حكا عليها أن تتجه 
هذا الاتجاء الوسل أيا ما كانت زعتها . 








إن القديم يفسر اذا كانت المجتمعات 
القديمة تنفر من التغيير على أساس أنه ليس فى 
الإمكان أبدع ما كان » بين) القانون الجديد يمد 
أقرب الحقيقة والواقع » لأنه يوقفنا على الطابع 
الحركى الظواهر » ويمئح الإنسان الأمل فى أن 
يكون ماسيكون أبدع ما كان . 

© يحب عل التفكير المماصر أن يقبل أنتكون 
الأولوية المعارف الخاصة با 
الواقعية حى يمك نأن نجمل للفلدغة وظيفة اجمّاعية» 
بدلا من أن تكون وظيفتها الوصول إلى المعرفة 
المطلقة . 
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اكعاصرة 


سعيبد اس باعيل على 





ماذا يرى الإنسان -بذه المعارف الختلفة الى 
عضی ساعيا إلى الوصول لها منذ ولادته حتی ماته ؟ 
لو أنك:توجهث عثل هذا السؤال إلى أحد مفكرى 
العام اليوم » أيا مأ كانت فلسفته وتزعته » لأجابك 
على الفور : بأنى كلا جمعت معرفة عن الإنسان 
وعن الطبيعة » تكشفت لى أنوار حقيقتهما » وهذا 
يتيح لى الفرصة لأن أوجه الأحداث المتصلة بالإنسان 
وبالطبيعة نحو ما هو مرغوب فيه » ونحو ما هو 
سبيل إلى حياة أفضل . وبقدر فاعلية الأفكار 
والمعارف الى أجمعها فى هذا التغيير وهذا التوجيه» 
بقدر ما يكون ها من قيمة . تلك حقيقة وظيفية 
الفكر والمعرفة الى لا يكاد مختلف علها اثنان فى 
عالمنا المعاصر » حى لو أنك تأملت الأساس الثى تقوم 
عليه الفلفة الماركسية الى تكو نأيديولوجية الممسكر 

الشيوعى » وقارنتها بالأساس الذىتقوم عليه الفلسفة 

البر جاتية و الى تعد أصدق تعبيرعن أيديولوجيةامجتمع 





الأمريكى الذى امة المسسكر الرأبمالى » 
لو أنك فعلت هذا فسوف تجد بينهما اتفاقاً فى التسليم 





بضرورة أن يكون الفكر وأن تكون الممسرفة 
« وسيلة » للتغيير والتوجيه » وإلا فن العبث اثفاق 
الجهد فيا . 


الوسائل والغايات 


ولا شك أن تلك نقلة مها من الثورية ما جعل 
منهج الفكر مختلف اختلافً جذرياً فى عصرنا الحاضر 
عنه فى العصور الغابرة » إذ لم يكن مفكرو اليونان 
ومن تابعهم فيا تلا العصور القديمة من قرون » 
يسلمون بهذا الرأى » وإنما العكس من ذلك كان 


۲۷ 














. ديوى 


هو الصحبح عندهم » فبقدر ما تكون الفكرة بعيدة 
عن الالتباس بالغايات العملية » بقدر ما تكتسب 
من القيمة والشرف . والأساس الفلسفى الذى كان 
يستندون إليه نى ذلك هو أن الإنسان إذا كان يشترك 
مع سائر الكائنات الحية الأخرى مننباتات وحيوانات 
إلى حد ما - فى التركيب والوظائف من تغذية 
وتناسل وحركة وعمل » فهو ذو وظيفة أخرى يتميز 
ها عن سائر هذه الكائنات » وهى وظيفة « العقل » 
واذا فالغاية الإنسانية الحقيقية هى المّتع ذا 
الامتياز الإنسانى الحالص إلى أقصى حد ممكن . 
وحياة الملاحظة والتفكر والتبصر والتأمل من حيث 
هى غاية قائمة بذاتها هى الحياة المثلى للإنسان » 
والعقل هو خير مسيطر على عناصر الطبيعة الإنسانية 
الدنيا كالشبوات والدوافع النزاعة إلى الحركة 
والنشاط » وهذه بطبيعتها شرهة مفرطة صعبة 
الانقياد » لا تبغى إلا إشباع نفسها » ولكنها إذا 
ما خضعت لمكم العقل اعتدلت » أى سارت فى 
الطريق الوسط واستخدمت لتأدية الأغراض الصا حة. 

والأمر لا يقتصر هنا على کون هذا مذهب فى 
المعرفة كما عبر عنه أرسملو © وإنما هو ينعكس 
فى تكوين طبقات البشر ونظام امحتمع أيضا » ذلك 
أن هذا الاتجاه يقوم على الزعم بأن عدد الناس الذين 
فى مقدور العقل أن يكون دستوراً للم فى حياتهم 
قليل » وأما عامة الناس فتغلب علهم الوظائف 
النباتية والحيوانية » وهذا راجع إلى أن نشاطهم 
الفكرى يبلغ من الضعف وقلة الثبات ما مجعلهم 
دائماً أسرى الأهواء والشبوات الجسمية . وأمثال 
هؤلاء الناس لا يكونون غايات قائمة بذاتها لأن العقل 
وحده هو الذى يؤلف غاية نائية » فهم كالنباتات 
والحيوانات وسائل وأدوات للتوصل إلى غايات 
أبعد نهم » وإن كانوا مختلفون عنها فى أنهم أوتوا 
من الذكاء قدراً يهلهم لتنفيذ ما يعهد إلهم من 





الأعمال بشىء من الحكمة والسداد . واذاً فالطبيعة 
كا يقولون ‏ » لا العرف الاجماعى » هى الى 
قضت أن تكون هنالك طبقة من العبيد » أى أولئك 
الذين هم وسائل لتفيذ غايات غيرهم » أما الطبقة 
الكبيرة المؤلفة من الصناع فهم أسوأ حالا حى من 
العبيد فى ناحية واحدة هامة ؛فهم كالعبيد مسخرون 
الخدمة أغراض خارجة علهم » لكنهم أقل رقا من 
العبيد لأنبم حرموا الاتصال الوثيق بالطبقة الحرة 
العليا » ذلك الاتصال الذى يتوافر للعبيد الذين 
مخدمون فى القصور . وكان النساء داخلات عندهم 
فى عداد العبيد والصناع » إذ يعترن آلات حية 
للتناسل وإنتاج الوسائل للحياة العقلية الحرة . 
وسواء أنظرنا من ناحية الأفراد أم من ناحية 
المماعة فهنالك فجوة بين مجرد العيش وبين العيش 
الأمثل » فلا بد لمن يريد أن عيا الحياة المثلى أن 
يعيش قبل كل شىء » وأن يعيش فى ظل مجتمع . 
فالوقت والنشاط اللذان ينفقان فى مجرد العيش 
وكسب القوت مأخوذان منالوقت والنشاط اللازمين 
للأعمال الى لها فى ذاتها معنى عقلى » بل إن انفاق 
الوقت والنشاط فى الناحية الأولى مجعل الإنسان غر 
صالح لباشرة الأعال العقلية » فالوسائل شىء 
محتقر » وما بمكن استخدامه فهو وضيع ! ! 


مجتمع اليونان القدم 
فاذا كانت هذه هى فة التنظيم الاجتتاعى 
عند اليونان بل وغيرهم من الشتوب. الأخرى الى 
فلسغة أفلاطون وأرسطى 
فى الحقيقة تنفايما معقولا للفكر الاغريقى بعد القيام 
ما استلزمه هذا التنظم من التطهير وأا 
واستطا ام أرسطو جن طزيق مات ليور أت یتدم 
المحرى الذى ينبغى لافكر أن يسلكه حتى ممكن أن 
بم التوافق بينه وبين الواقع القائم والثقافة السائدة » 
وأصبح العلم الطبيعى ممكنآ بالحد الذى أظهر العام 

















الطبيعى -على الرغم ما فيه من تقلبات - أمثلة لأشياء 
معقولة ثابتة نهائية . وكانت النتيجة أن نشأت فكرة 
عالم أعلى له حقيقة ثابتة » ومنه وحده بمكن أن ينأ 
العلم الصادق » وفكرة عالم أدنى هو عام الأشياء 
المتغيرة الى تختص ما التجربة والأمور العملية . 
وبالتالى عظر اللامتغير على حساب التغير » ما دام 
من الواضح أن كل النشاط العملى يدخل فى عام 
التغبر . وبذلك كانت وظيفة المعرفة عند الفلسفة هى 
كشف الستار عن الحق الموجود سابقاً » 
فاذا تكون الفلسفة عندئذ إلا صورة هذه المعرفة 
الى تعنى بكشف الستار عن الحق الواقع فى ذاته » 
عن ٠‏ الوجود » 18658 فى ذاته وعن فاته ؟ 
وماذا تكون الفلسفة عندئذ إلا أن تكون ضرباً من 
المعرفة تشتفل بالبحث عن صورة من « الوجود » 
أعلى وأقصى ما تشتغل به عاوم الطبيعة ؟ 
إنها إن عنيت بسلوك الإنسان » فبأن تضع فوق أفعاله 
غايات يقال إنها تفيض من طبيعة العقل مما يصرف 
الفكر عن البحث فى الأهداف الى توحى مما خيرة 
الظروف الدافعة وعن البحث ف الوسائل والأدوات 
المحسوسة لتحقيقها » ليجعل منه وسيلة هرب من 
تقلبات الزمان بوسائل لا تحتاج إلى معالحة فعالة 
للظروف . 





ثورة الفكرالماركسي 

وكان لا بد للثورة الى شهدتها العلوم الطبيعية 
من أن يتردد صداها قويا فى أروقة الفلسفة الختلفة > 
وتبدد كثيراً من الأوهام الى رانت على عقول 
الفلاسفة والمفكرين فحجبت عنم الرؤية السليمة 
وجعلتهم ينفقون الجهد عصوراً طويلة لابحث عا 
هو غير قائم » عن تلك الحقيقة الثابتة المتعالية عن 
أمور الواقع واللى لا تحتاج إلا لجهد العقل لكشف 
الحجب عنها ء ذلك أن الحقيقة قائمة فى هذا امحرى 
المتغير المتصل الجريان من حوادث الواقع والأمور 
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المعاشية » ووظيفة الفكر هى أن يتوجه إلى هذا 
انحرى ليلقف ما قد يكون بین جزئياته من روابط 
وعلاقات يصورها بقوانين علمية حى يمكن 
للإنسان أن يغير من هذا الخرى ويوجهه إلى حا 
يريد . بعبارة أخرى اسح ر وأصبحت المعرفة «أداقى 





وسل ومن وميلة » أياماكاقة اتزعتهاء 
فهذه هى الماركسية > کا عبر علها صاحبها 
كارل ماركس » تشن هجوما عنيفاً على الفلسفة 
خاصة وأنها كانت شائعة بالمعنى الذى مجعلها مجرد 
تأملات عقلية لا تثمر ولا تغنى الناس من جوع » 
ذلك أنها مبذه الصورة ومبذا الهج لا تعدو أن تكون 
عملية تبريرية يستعيض ما الناس عن واقع ألم 
يكابدونه ولا بملكون إزاءه تغييراً ولا تبديلا » 
فيلجئون إلى هذا التنظم العقلى اجرد يتخيلون فيه 
أمانيهم وأحلامهم وقد نحققت عقاياً ما دام تحقيقها 
جملياً كان أمراً صعباً عسيراً وضرباً من المحال کا 
كانوا يتصورون . ومن هنا فلكى ينجح ماركس 
فى نقد الواقع السياسى والاجاعى الذى كان قائماً 
فى وقته لجأ إلى نقد هذه الصورة من الفلسفة على 
أساس أنها تمثل الأسس الى ينبى علما الواقع 
السياسى والتنظيم الاجماعى » أو بمعنى آخر يعتير 
نقد الفلسفة القائمة طريقة غير مباشرة لنقد الواقع 
الموجود » ما دام النقد المباشر لهذا الواقع دافعة 
واحدة به من الحطورة الشىء الكثير 
لود الا E‏ ال 
الغ ظيفية تر بملها بمشكلات الناس وآ لاهم 
الناتجة عن الصراع الطبقى انحتوم بين القوىالمستغلة 
وقوى الشعب العاملة . إنها يجب أن تتخلى 
عن تلك الصورة الى تجعل منها ضياعاً واغترابآً 
لقوى الإنسان وأفعاله وأمانيه وتنتقل إلى اللواهير 
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وتكتسب الصفة العملية » وبعبارة أخرى يدعو 
ماركس إلى حمل الفلسفة على ألا تكون إلا التعبير 
عن العمل » عن الحياة الى يعيشها الإنسان حقاً . 
وليس هذا التحويل لوظيفة الفلسفة كما تراه 
الماركسية نحو مباشرة شئون الناس العملية »إلا متابعة 
لعملية الإصلاح الى قام مها مارتر لوثر عندما ثار 
ضد الجمود الذى كان قائماً فى النظام والفكر الدببى 
المبيحى فى العصور الوسطى » ثم توقف فى منتصف 
الطريق . بيد أننا ‏ فيا يقول ماركس - ينبغى أن 
نتنبه إلى أنه إذا كان لوثر قد حرر العلانين من 
الكهنة »إلا أنه أ » أو أخضع آفزادا يهور 
على الأقل , لكامن الداعلء »© أو للمثل الأعلى 
العلوى » والأوامر الأخلاقية المطلقة . . . الخ . 
وهذا التحرير كن بلك اميا عل ارا + 
بيا الماركسية تريد أن تمضى به إلى الشعب . 
كان يحب فى الماضى تحرير الاسراء من الوصاية 
امار جية » وصاية الكهنة » وبحب الآن تحرير 
الشعب وتحرير كل انسان من الوصاية الداخلية » 
وصاية العام الفلسفى المؤلف من حقائق و قي يتخيلها 
قائمة فى نفسه وما هى إلا تبرير لما يتمتع به الحاكم 
من 
والحق أن هذا الأمر كان لا بد وأن محدث 
لنظرة الماركسية إلى الفلسفة نظراً إلى أن الأدب كان 
قد بدأ يتحول على يد جوتسكوف ومونت وفینرج 
إلى وسيلة للنضال من أجل تغيير الأفكار وتبديل 
العادات والأخلاق مما كان يشير إلى الانتقال من 
الرومانسية إلى الواقعية . والتاريخ نفسه لم يعد كا 
صوره هيجل من حيث أنه فى تطوره إنما يعبر عن 
تجليات, لذات » » لأن التاريخ الإنسانى ليس له 
بعد من « ذات ۾ © ولا ا ذات ضائعة » 
هناك إنسان ضائع ليس ذاتاً حقيقية بتعبير آخر » 
وليس هناك تاريخ حقيقى بعد » بل هناك ما يسبق 
التاريخ » وإذا كان التاريخ ليس حركة للذات 








تتجلى ها » فهو إذا معركة قاسية مخوضها الإنسان فى 
قلب الطبيعة من أجل أن يصل إلى وضع يكون فيه 
انا ديد 
وإذا كان الإنسان بالعلم قد استطاع أن محرز 
تقدماً ملموساً عندما توصل إلى مجموعة من القوانين 
العامة الى تحكم الظواهر من حيث فاعليتهى التحسين 
المستمر لأحوال الإنسان وأوضاعه » فالفلسفة كنك 
يمكن أن تكتسب مثل هذه الفاعلية عندما تقف على 
القوانين العامةاتى تحكم الظواهر الختلفة أيا كاذنوعها . 
وقد توصلت الماركسية نفسها إلى عدد من القوانين 
الى ترعم أن جميع الظواهر تجرى وفق مبادئها 
وأحكامها ما جعلها فلسفة تتخذ من نفسها : وسيلة » 
لمد الإنسان بأدوات التغيير والتقدم حسب ماتتصورها 
فن ذلك ما توصلت إليه عا يسمى بقانون صراع 
الأضداد وتفسير ها ووحدتها » فهى تكد أن تحليل 
كل فىء کن مشاهدتة سيا أو تصوره حقليا » 
]عا يكقت کا يتركب من من عناضر متضادة 
وتوجد فى وحدة غير مستقرة إلى حد ما » وحدة 
معرضة للتغير . ومعنى ذلك بعبارة أخرى أن 
كل شىء له تاريخ يرجع إل طييمة مكوفاتة 
وعلاقاتها الداخلية وكذلك علاقتها بالأشياء الأخرى » 
فالشى ء المادى الذى أمامى » والفكرة الى فى رأسى 
والقيمة اللمالية أو الأخلاقية الى أشعر ہا » أو النظام 
الاجماعى الذى أعيش فيه » بل وأنا شخصياً » كل 
هذا يسر فى عملية » وإن كان فى الوقت ذاته 
تركب من وحدات متميزة تكون فى أية لحظة خلال 
نطاق وجودها ى استقرار نسى . وإذا عرنا عن 
خلا بطريقة رمئزية غ فسوفظا تنضح لنا أن (1).هى 
)١(‏ وهی كذلك لا )١(‏ . وهنا رز الاختلاف 
الكبر بين هذا القانون وبين ذلك القانون الذى 
يعرف بقانون الموية ( الذاتية) المعبر عنه ب 1) هى 
(1) » والذى تسر وفقه معظم الفلسفات التأملية الى 
لا تعدو أن تكون علية اجترار ذاتى للفكر مما 











لا ودی إلى تغيير .. أن القانون النى يفسر اذا كانت 
اليتممات القدمة تتفر من التغبير على أساس أنه ليس 
فى الامكان أبدع ما كان » بيا القانون الجديد يعد 
أقرب للحقيقة والواقع لأنه يوقفنا على الطابع الحركى 
الظراهر »> ويمنح الانسان الأمل فى أن يكون 
ما سيكون أبدع ما كان . 

وإذا كان قانون صراع الأضداد يفسر عملية 
التغير » فلا بد من ملاحظة أن التغيرات الكية 
بالنسبة لصفات بعينها تتراكم مما يؤدى إلى ظهور 
صفات جديدة حقيقية فى ذاتها كالصفات الأصلية 
ولا عكن ارجاعها إلى ما كانت عليه » فشجرة 
المانجو ليست ببذور مانجو كبيرة » وليس الرجل 
الراشد رضيعاً كبيراً » وليست خصائص العدد 
(4) مجرد ضعف كية العدد (۲) » وهذا هو 
ما يعبر عنه بقانون تحول الكم إلى الكيف وبالعكس . 
ثم إنه لا نباية لسلسلة حدوث التغيرات الكلية وظهور 
الكيفيات الجديدة » فكل مرحلة من مراحل التطور 
( نفى لما قبلها ) تعتر مرکباً حل التناقضات الى كان 
يشتمل علا المركب السابق » وتولد متناقضاتها 
الخاصة ( الى ستنفى فيا بعد على أساس كيفى ) » 

هذا عو.ما :يعت :انون قى اللفى . 
ولمل هذا يظهرنا عل مائتجه إليه طريقة 
الماركسية الجدلية من النظر إلى الأشياء على ضوء 
تغيرها ونموها وتطورها - على عكس نظرة 
الفلسفات التأملية المثالية - ما يمد مميئاً للانسان عل 








يتمكن من تحسين أحواله وظروفه » 
لأنه عندئذ إنما بملك قوانين تعترف بالواقع وتصوره . 
وإذا لم يوجد أمان من التغير المستمر فقد وجب أن 
نعترف بأن الأهمية الأساسية للشى ء لا تكن ف«الحالة » 
الى يظهر فبا الشىء بالصدفة فى وقت ما » بل 
معدل التغيرات واتجاهها ونتيجنها امختملة > وهو 
ما تظهرنا عليه هذه القوانين مما مجعلها حق هادياً 
العمل والبحث العلمى وليست ف : 











وإذا كانت الفلسفة الماركسية هى التعبير المعاصر 
عن الاتجاه المادى فى الفلسفة » فقد كان من الضرورى 
أن تنبذ طرق المادية القديمة العتيقة الى وإن تميزت 
بالوسلية هى الأخرى إلا أن القصد ليس محرد 
الوسلية » ونما لا بد من مراعاة المدف الذى تكون 
فيه الفلسفة وسياة إلى محقيقه . ففى الجتمع العبودى 
القديم كانت المادية أداة فى يد الطبقة الارستقراطية 
الى كان الما وحدها الحق فى مارسة الحقوق 
اد مقراطية د أفراد العبيد» وعند بزوغ الرأسمالية 
اتخذت المادية أداة فى يد الطبقات البر جوازية فى 
ممركتها ضد السادة الاقطاعيين ورجال الكنيسة » 
أما اليوم فالمدف عنتلف » ومن ثم فالفلفة المادية 
كا تبدو فى آراء الماركسية » وسيليتها تكن فى 
اتخاذها أداة فى يد طبقات الشعب العاملة ضد 

قوى الاستغلال والأمبر يالية . 


ثورة الفكر راجا 


أما المراجاتية فنجد فيا هذا الاتجاه «الوسى» 
بصورة أكثر وضوحاً » حى أنها قد اتخذت عند 


Instrumentalism‏ « أى 





جون ديوى | 
٠‏ الوسلية , مما دعا البعض إلى أن يطلق علا اسم 
« مذهب الذرائع » لاما تعتير التصورات الذهنية 
والنظريات مجرد ,ذرائعء يتذرع 0 الإنسان 
لتشكيل وقائع المستقبل بطريقة محددة . ومحدد جون 
ديوى نفسه فكرة الوسلية نى الفلسفة البراجاتية بأنها 
تعنى « محاولة لتكوين نظرية منطقية دقيقة للمدركات 
العقلية والأحكام والاستنباطات فى شى صورها 
وذلك عن طريق البحث أولا فى الكيفية الى يؤدى 
م الفكر وظيفته فى التحديد التجريبى للنتائج 
المستقبلة . . » ويو كد ديوى كذلك»وبناء على هذه 
النظرة » ان التفكير المعاسر يحب أن يقبل أن تكون 

الأولوية للمعارف الخاصة بالحقائق العادية الواقعية 

حى يمكن أن نجمل الفلسفة وظيفة اجتّاعية » بدلا 

من أن تكون وظيفتها الوصول إل الممرفة المطلقة 








۲ 


وهى لكى تتمكن من مارسة هذه الوظيفة يجب أن 
تتخلى عن النظرة الكلاسيكية الى كانت تومن بأن 
العالم عالم مغلق يتكون من الداخل من صور ثابتة » 
وله من الخارج تخوم محددة » ذلك أن العالم الذى 
يقول به العلم الحديث عام مفتوح » متغير_تغيراً 
لا نباية له » ولا محتمل أن يوضع حد معين لتكوينه 
الداخلى » فهو تد إلى ما وراء أى قيد بمكن أن 
يفرض عليه من الخارج . 

وقدرة الفلسفة على مارسة وظيفتها الاجماعية » 
كذلك تستوجب التخلى عما كان شائعاً ببن أصحامما 
القدماء من الظن بالأنواع الثابتة » فاذا كان هذا 
الكون تحدث فيه تغبر ات إلا أنها تغبرات قليلة العدد 
كا كانوا يتوهمون » ومن أنواع ثابتة وتعمل فى 
نطاق حدود معينة ثابتة كذلك » لكل نوع من المادة 
حركته الخاصة به » فن طبيعة الأشياء الأرضية أن 
تكون ثقيلة ما دامت غليظة كثيفة » ومن ثم كان 
دأما أن تتحرك إلى أسفل . أما النار والأشياء 
السامية فخفيفة » ومن ثم كانت حركتها إلى أعلى - 





- متجهة إلى مكاتها الخاصة مها . أما المواء فلا يرتفع 


إلا إلى مستوى الكواكب السيارة » حيث يتخذ 

حركته الطبيعية وهى حركة تتجه خلف وأمام كا 

يتضح من حركة كل من الرياح والتنفس » ولا كان 

الأثر أعلى الأشياء « الفيزيقية » كلها » كانت 

حركته دائرية خالصة . . . والنغرات الى تحدث 

فى كل هذه الحركات إن أدت إلى صورة محددة أو 

ثابتة تكون لا قيمة ة . إن العام الحديث ينفى هذا نفياً 
بان » فالتخر قائم ودام ويشمل الأنواع نفسها . 

و لعل الكتاب الذى أصدره « و ليم جيمس » عام 

۰ بعتوان : « مبادئ علم النفس » هو الأساس 

النى قامت عليه وسلية البر اجاتية حيث إنه حاول 

أن يمل المنبج العلمى سبيلا إلى دراسة الموضو ات 

الاناية مما أدى إلى تغيير وجهة نظر 

الفلسفة بازاء العديد من المفاهم والأفكار الى تناوها 











الفلاسفة السابقون تناولا تأملياً نظرياً ميتافيز يقيآً > 
لق اف حجني 8 الضادات» وارد 
والأفكار مفكك بعضبا عن بعض + وأحل محلها 
فكرة «مجرى مسر اتدتق » أطلق عليه ٠‏ مجرى 
الشمور » كا نظر إلى العمل على اعتبار أنه نمط 
معين من الساوك يعالج به الإنسان بيثته على نحو 
يعينه على الحياة ٠‏ فالعلامة الدالة على وجود العقل فى أية 
ظاهرة سلوكية هى أن ثلحظ فيها استهداف 
اختيارا للوسائل المؤدية إلى بلوغ تا 
ما يوجب النظر الداثم إلى المستقبل الذى هو رائد 
نشاط الإنسان » لآن معنى نشاطه لا يكون إلا بالنظر 
إلى ما يتولد عنه من نتائج من شأنها أن تغير أوضاع 
الأشياء تغييراً كبيراً أو صغيراً يكون سببآً فى إزالة 
مشكلاته الثى اعترضت سبيله . 
والبراجانية نى نظرتها هذه إل اللاقة بين الذكر 
والعمل » انما تحاول أن تعلم 
ها وسيلة يمكن أن ا 


2 


















وهنا نبذت الطرق القدبمة فى المعرفة . ألا يدلنا العلم 
على أننا محصل على معارفنا العلمية بتنظم مدبر لطريق 
محدود مخصص للتغيير ؟ وأن طريقة البحث الطبيعى 
ھی إجراء بعض التغيير لأرى أى تغيير آخر ينشأ عن 
ذلك » والترابط بين هذه التغرات ‏ حين تقاس 
بساسلة من الاجراءات - يكون الموضوع المحدود 
للمعرفة ؟ فاذا كان الأمر هكذا فى مجال العام فهل 
أينا تلك القفزات الرائعة انى جعل العام 
الإنسانية تقفزها إلى آفاق بعيدة من الرقف فلم 
لا تصطنع الفلسفة هذه المعرفة الوسلية ؟ إنها إن 
اصطنعتها فلا بد ألا ننظر إلى المعرفة باعتبارها متعة 
جالية الحواص الطبيعة من جهة أنها أثر من صنع 
الفن الإلمى » بل على اعتبارها وسيلة للتوجيه 
الدنيوى » أى طريقة لإحداث تغيرات مقصودة 
تعدل من اتجاه سير الحوادث . 7 








ندهش إذا ر 


بين الماركسية والبراججاتية 






وال ET E‏ أكيد على قو: 
شر( ال ر ا يداهل عرو رفا کر اة 
ذات وظيفة اجبّاعية تهدى الناس فى معاشهم ووسيلة 
للتغيير والتقدم الاندانى . إلا أن الماركسيين أنفسهم 
ينفرون من أبراز هذا التشابه وينكرون الكارا 
تاما أن تكون م رابطة بين الماركسية والبر اجاتية 
فى هذا الشأن على اعتبار أن الراجاتية - 
كما يقولون ‏ ما هى إلا فلسفة مثالية أصلا قد 
تزيت بزى زائف من العلمية > إنها سلاح فى 
يد مفكرى الرجوازية الاميريالية تشهره فى وجه 
طبقات الشعب الكادحة تحت ستار العلم وهى بعيدة 
عنه بعد السماء عن الأرض إن صح هذا التعبير ؛ 
وذلك أن الر اجاتية إذا كانت تتظاهر بأنها فلسفة 
عمل إلا ألما فلسفة فردية ذاتية المفهوم نحو العمل 
وتقوم على أساس غير علمى مؤداه أن العالم 
لا معقول وغير معروف » وينقلون عن ولم 
جيمس قوله إننا نعيش فى هذا العالم 
تعيش الكلاب والقطط الى قد نراها فى مكتباتنا . 
إنها ترى الكتب وتسمع ما يقال من محادئات » 
ولکنہا لا تفقه من ذلك شيئ » وليس لها من فاعلية 
ولا من إمجابية فها مجحرى حوها من شئون 
والحق أن البراجاتية كا تظهر فى بعض كتابات 
جيمس تتسم ما يقوله الماركسيون من الذاتية والنفعية 
الشخصية والاستناد إلى أسس غير علمية كالاعتقاد 
فى عالم غير منظور » والإعان بالشعور كطريق 
للمعرفة وخاصة فما يتصل بالمسائل الدينية . . بيد آنا 
ليست كذلك كا تظهر فی كتابات بير س وديوى » 
فنيوى م برد بوسلية الأفكار والعارف أن تخدم 
نفعا فرديا وإما أراد بها المصلحة 
الجاعى » حى انه اتخذ من ذلك 
الر أى وسيلة الىانتقاد طريقة الياة الأمريكية نفسها 
و الى غلبت عليها النفعية و الفردية بصور ةلامثيل ها . 
ثم الوضعية المنطقية 


ولم يقتصر هذا الاتجاه الوسلى بطبيعة الحال على 




















۳۳ 











هاتين الفلسفتن فقط » فهناك أخرى من 
الفلسفة ترى إلى نفس الاتجاه وإن اختلفت وسيلتها 
عنهما »> وهى « الرضسة امنطقية» . فعلى الرغم مما 
تدعو إليه هذه الفلسفة من وجوب ابتعاد المشتغلين 
بالفلسفة عن تناول الأمور الطبيعية والأمور الإ انية 
بالدراسة والبحث على أساس أن هناك علوماً ھی 
صاحبة الشأن فى هذا وما على الفلسفة إلا أن تتناول 
عبارات أصحاب هذه العلوم قتسلط علا ضوء 
التحليل اللغوى لإبراز الصحيح فبا من الزائف 2 
أقول على الرغم من هذا فان هذه الفلسفة بدعوتما 
هذه قد ساعدت الإنسان على أن يسلك فى أموره 
العلمية ونشاطه الثقانى على أساس من الاستقامة 
والسلامة ما بذلته من جهود فى سبيل توضيح 
عباراتنا الكلامية وإزالة ما قد يلتبس مها من ضباب 
الغموض والاميام . انه إذاكان الناس فى سلو كهم و أنواع 

مناشملهم الختلفة انما يصدرون عن مبادئ معينة 

ومفاهي خاصة » فلا شك أن خير سبيل تقوم به 

هذه المناشط هو الوضوح الفكرى الذى تكون عليه 

العا وا مبادئ والمفاهي الويصدرون فى سلوكهم عنها . 





الزدايع الى اثاءتها الوم ٠‏ 
عندما قال محمود دياب مۇلف 
سرحية والزويية» إن « بتر الم » 


مأخوذة من مسرحيته + ثارث الزويمة .. 





الأول ولم يعرف الناس حقيقة هذا | من جا جال 1 شرن ال 
E SR‏ سرح ع ل 
من جمهور جديد ينامع 


إل ا وعثر عل 


. . . وقال حسين جمعه رج المسرحية 2 
با نالت فى مهر جان المحافظات الذى أنم 
أغيرا فى القاهرة أكبر الدرجات ومع 
هذا منحت المركز الثانى بعد الإسكندر ية 
وهنا ثارت الزوبعة الثانية» وعرف الجميع 


أن فرقة كفر الشيخ ظلمت فى ها 








وف E‏ القليلة الماضية أثارت 





م 
تجربة الاتجاه إلى الجاهير العريضة والالتقاء 


f 


سد و جمهور 


بقرية معلوبس إحدى قرى عا 
الشيخ . هذا العرض الذى حضرء ٠١‏ 


وعباراتنا الكلامية لا تقل عن ذلك شأناً » فهى لكى 
تؤدى المقصود منها لا بد وأن تكون واضحة المعالى» 
والتحليل اللغوى هو السبيل إلى ذلك » وهو تلك 
المهمة الى اضطلعت ما الوضعية المنطقية . وإنها 
لمهمة خطرة > لأن المعرفة الواضحة الدقيقة بأى 
فوم افيا کات ع ولاو غطرة للم 
سير الإنسان نحو العلم با يريد العلم به . يقو يقو 
وتجشتين : و ليست الفلسفة علا بين العلوم الطبيعية » بل 
موضوعها هوتوضيح الأفكار توضيحاً منطقيا » 
فليست هى بنظرية من النظريات » بل فاعلية .. 
ga hy‏ جر بحرت فد 
أقوال نقوها باغعن سا أن نصف شيا » إنها « فعل ٠‏ 
لا « قول » » ذلك أن تحليل العبارة الكلامية إلى 
عناصرها إنما هو ضرب من النشاط » « إن الفلسفة 
فاعلية فى عقولنا تتميز بعلامات معينة من شى 
ضروب الفاعلية الأخرى » إذ مزها أنها نشاط 
وفعل فى طريقة ومبج » ولو عرفنا ما منهجها » 
استطعنا أن نعرف بذلك ما هى » . 
سعيد إسماعيل على 








ألف متفرج ير تدون لباسهم الرسمى 
و الجلباب » ويلسون عل متعدهم المفضل 
« الأرض » . . انبر الفلاحون ف البداية 
بالحدث الجديد الذى يشبه تماماً دخسول 
الكهرباء مع نين 
مع أحداث المسرحية . 




















ساعد عل ذلك إطار المسرحية «الفلاحى » 
ومضموها الواضح البسيط . 





طويلا واو لة تعميقها والمملعلى تعبيمها 
ىكل القرى عن طريق الفرق الإقليمية» 





تلك الفرق الىتكونت م نأجلالمهر. 
راحت فنومجميق لم تستيقظ مندحىالآن. 





سفت امضارة 





قن ج 





كيه الاب لام 


دكتوربجسمال حمذان 


© إن الإسلام يكب » ويكسب معدل الربح 
المركب » ومن المرجح ته النسبية فى 
العام ستتمدد باستمرار » وقد لا تل 











دورة القرن إلا وقد أصبح خمس البشرية من 


المسلمين . 








© العالم المرب هو أولا النواة النووية فى 
الإسلام » وهو بعد القطب المفناطيمى للموؤمنين . 
لكن. العالم العربى بعد هذا أكثر .من قلب : إنه 
ایشا رای زرأي. نوكر ومر ماك » 
على الأقل فى القطاع الغربى من الإسلام . 














© نحن مازلنا يحاجة إلى دراسة متكاملة 





ترسم جفزافية الإملام من حيث هو غطاء 
روحى واسع الاننشار» بالغ المطورة فى الحياة 
اليومية المعاصرة : المادية والثقافية » والاقتصادية 


و السياسية » لقطاع كبير من البشرية . 








(شكل ١‏ ) هلال الإسلام فى الام لقم 


ليس نمة بين أيدينا ‏ فيا نعلم ‏ دراسة تفصيلية 
كاملة ودقيقة عن الصورة الجغرافية الراهنة لتوزيع 
الإسلام فى العام . وحقاً تحفل كتب المستشرقين 
والدراسات الإسلامية (الاملامولوجيا كا يسمونها) بأكثر 
من مسح مخطيطى أو ثبت إحصانى للمسلمء 
القارة أو تلك أو لانتشار الإسلام التاريخى هنا 
وهناك ؛ ولكنها فى الأعم الأغلب لا تعدو أن تكون 
خطوطاً عريضة أو إلاعات سريعة متناثرة » وكثيرا 
ما تعتمد على أرقام قديمة أو غير وثيقة » وأحيانة 
وهو أمر جد مفهوم ‏ قد لا تتحرى النزاهة 

العلمية المطلقة : 
وهذا فنحن ما زلنا يحاجة إلى دراسة متكاملة 


فى هذه 








ترسم جغرافية الإسلام من حيث هو غطاء روحى 
واسع الانتشار » بالغ الحطورة فى الياة اليومية 


۳ 





المعاصرة . المادية و الثقافية » والاقتصادية و السياسية» 

لقطاع كبير من البشرية . 
وما نزعم أن هذا البحث الذى نقدمه الآن يمكن 
أن يسد هذه النغرة تماما » ولكنا نحسب أنه يقدم 
أرضية عامة ونقطة ابتداء صالحة لمزيد من التعمق 
والقحيص . إنه مدخل » مدخل لن نعرض فيه 
لأكثر من واقع التوزيع الجغرانى الراهن للإسلام » 
فى جولة استقراء واستقصاء أشبه شىء بالرحلة 
العلمية عناوهاء:53) » لا تستدعى بالضرورة 
أن نعود إلى القصة التارمخية لانتشار العقيدة إلا 
بمقدار ما تلقى من ضوء على الصورة الراهنة » كنا 
لا تتعرض بأى قدر من تحليل للجوانب السياسية أو 
الاجتاعية المنبثقة من الوجود الإسلاى أو فيه » 
فضلا ع نأن تحاول اقتحام ٠‏ نظرية عاملة » شاملة تمجمع 





ا ظ 





(شكل ؟) كنافة الإسلام السكانية . لاحظ الط اللقى اقفقي ی لز كل ارادم 


شتات الصورة فى نظام مور فولوجى واحد أو تخضعه 
لفلسفة إيكولوجية أحادية . فان بدا هدف هذا 
البحث لأول وهلة مجالا ضيقاً إن لم يكن متواضعاً » 
فإن الرحلة نفسها » إذ نلهث معها عبر القارات 
والحيطات والعوام الشتى » جديرة بأن تقنعنا أن 
بشن الانبتاراد الأولى للادة اللحام قد يكون أشق 
منالا من بعض التنظر العلمى والتقنين أو التفاسف 
اجى الذى » على أية حال » قد نعود إليه فى 
دراسات منفصلة . 


أبعاد العالم الإسلائى 


ليس سهلا أن تحصر عدد المسلمين فى العالم 
بدقة » فا كانت الاحصاءات دائماً ميسورة ولا 
كانت التقديرات بعدها شيئ يقينيآ . من ثم تتفاوت 


التقديرات تفاوتاً كبيراً » ولكنها لا تقل الآن محال 
عن ٠٠١‏ مليون » ورعا رفعها البعض إلى نصف 
البليون » ومن الكتابات الدراجة ما يقفز بالمجموع 
على غير أساس إحصائى إلى نيف وسائة مليون . 
ومن الانصاف » بل الواجب العلمى هنا أن نقرر 
أنه بقدر ما تجنح التقديرات الغربية إلى البوين 
والتقليل من حجم الإسلام » بقدر ما تندفع 
الكتابات العربية إلى اللبويل والتضخم . وكل من 
الاتجاهين ليس من العلم ولا من الدين فى شى ء» ويبقى 
أن الإسلام يمثل بالتقريب 1١١‏ من سكان هذا 
الكوكب الذين يبلغون اليوم نحوا من 86٠٠‏ مليون 
فسمة ء أو قل إن واحدآً من كل معة أو سبعة 

أشخاص فى العام يدين بالإسلام . 
والإسلام بعد هذا فى توسع ديناميكى مطرد 
بعيد المدى » بل لعله اليوم أكثر الأديان نموا عددياً . 
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فهو من ناحية يكسب كل يوم أرضاً جديدة وقوى 
مضافة على امتداد جهة عريضة فى إفريقيا ور ما فى 
آسيا المدارية بالإضافة إلىالعالم الحديد شماله والجنوب > 
ومن ناحية أخرى يتفق أن أغلب مناطق العسالم 
الإسلاى يعد من أقالم الو السكاف السريع حيث 
لم تزل معدلات المواليد مرتفعة فى الوقت الذى 
اتخفضت فيه معدلات الوفيات اتخفاضاً كبيراً . 
أى أن الإسلام يكب » ويكب. إل الربح 
المركب » ومن المرجح أن قوته الذ افية 
العام ستتمدد باستمرآر » وقد لا تحل دورة القرن 

إلا وقد أصبح خمس البشرية من المسلمين . 
ويجوز لنا هنا أن نشير - عابرين - إلى أثر 
الاستعار على توسع الإسلام . فا أكثر ما يتردد ف 
كتابات الاستعار عن , نفله » ى زحف الإسلام 
فى القرن الأخير » خاصة فى إفريقيا » ما قدم من 
تسبيلات حديثة ومواصلات لانتقاله » وبتبنيه له 
« كوسيلة ما للتحضير » » وبعدم معارضته له كقوة 
سيأسية وكأداة تشريعية . وهذه النغمة تملا المصادر 
الفرنسية والإنجليزية على حد سواء » "كما لا تخلو منها 
الكتابات المولندية عن إندونيسيا » وإن كانت أحد 

نيرة فى الأولى بوجه خاص . 

ولكن الحقيقة الموضوعية أن دخول الاستمار 
جا سنآ أمام انتشار الإسلام » أثقل خطوته 
وإن لم يست حقاً أن يشل حركته . 











ولولاه لكانت خريطة الإشلام اليوم على الأرجح 
شیا مختلف كشراً عما هی عليه الآن . وعلى سبيل 
المثال » فان التبشير: الاستمارى ء لا سما فى إفريقيا » 
إا تم على حساب الرصيد أو الاحتياطى الكامن 
بالقوة للإسلام . ونی الند ‏ مثلا آخر = حيث عمق 
الاستعار. عن عمد الصراع الديى بین المسلمين 
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والهندوس » أدى التعصب الجديد إلى وقف أو 
إبطاء زحف الإسلام الذى كان منطلقاً فى شبه 
القارة . 
وإذا نحن أردنا أن نضع الإسلام فى مقياس 
الأديان العالمية الكرى » وجدناه يأنى فى المرتبة الثالثة 
بعد البوذية فالمسيحية » بيا بعده تأتى المندوكية . 
وتكاد قوة الإسلام أن تتعادل عددياً مع قوة 
الكاثوليكية كرى طوائف المسيحية . غير أن لنا » 
إذا اعتيرنا أن الأديان السماوية هى الأديان معنى 
الكلمة » أن نقول إن الام المعاسر يستقطب فى واقع أمره 
فى قطبين لا ثالث هما : المسيحية والإسلام؛ فهاتان ها 
- الديانتان الفعالعان اللتان تتقائبان » 
رما ازعان » العالم اليوم . أما الهودية فبحجمها 
٠١ - ٠١ (‏ مليونا ) وبإحجامها عن التبشير قوقمة 
حفرية بلا تحفظ أو تحيز . 
ولْن بدا الإسلام اليوم ‏ موضوعياً ‏ أقل 
عدداً وأضعف ناصراً من المسيحية » فا هو إلا نمطا 
وتوازن حديث العهد نسبياً ولم يتحقق إلا منذ 
الكشوف الجغرافية وتوسع أوربا المسيحية فى العام 
الجديد والقدم » ثم أكدته بصفة حاسمة الثورة 
الدعوغرافية العارمة الى عرفتها أوربا الصناعية منذ 
القرن التاسع عشر . أما قبل ذلك فن المرجح أن 
العكس كان صحيحاً » بيا من المواكد أن رقعة 
الإسلام كانت أشد ترامياً واتساعاً من رقعة المسيحية 
شر وعلى سبيل المثال » حين كانت أوربا تعد 
٠‏ مليون نسمة فى سنة ١58٠‏ » كان لإفريقيا 
نفس العدد فى حن بلغت آسيا ۲٠۰‏ مليون نسمة . 
وعدا هذا فهناك الدليل التارئخى غير المباشر » حن 
كان الشرق الإسلاى مركز الثقل الحضارى والسياسى 
فى العام الوسيط . 
أما من حيث الرقعة ومدى الانتشار » 
فالاسلام 2 کوکبی بلامراء » دم 
ما يدعيه البعض من أنه دين جز أو إقليمى 
أحيانً أو من أنه دين « إفريقاسى » أحياناً أخرى . 
إذ يوشك ألا تكون هناك دولة فى مالم اليوم 
لايتمثل الإملام فيها ولو ببضعة عشرات من 
الآلاف كا فى استراليا أو غرب أوريا مثلا . 
وإن عد هذا وجوداً رمزياً > فان جسم الإسلام 












الحقيقى ‏ بيت الإسلام ‏ يظل يشغل حيزاً جغرافاً 
هائلا بأى مقياس . 

فالإطار الخارجى الأقصى للإسلام يصل شالا 
حتى أعالى الفو لجا غير بعيد عن دائرة العرض °٠‏ 
شمالا » ويترانى جنوباً حى نباية إفريقيا عند الرأس 
على خط عرض ه"” جنوباً . أما شرقاً بغرب فنحن 
نلهث مع الإسلام من خط طول ۱۲۰ شرقاً حيث 
الفلبين إلى حوالى ۲١‏ غرباً عند الرأس الأخضر . 
فهذه شقة تبلغ ٩١‏ درجة بالطول ونحو ١4٠‏ درجة 
بالعرض » أى حوالى ربع وثلث حيط الأرض على 
الترتيب » أو ما يعادل نصف دورة من دورة الليل 
والمار ونصف دورة من دورة .فصول السنة على 
التوالى . . ومذا فان محيط الإسلام يتخذد أساسا 
بنصف الكرة الثمالى أولاً وبنصف الكرة القدم 
ثانيً . فالإسلام 'جنوب خط الاستواء أطراف 
وأصابع ثانوية » وهو فى العالم الجديد شظايا سدعية 
متطايرة . 





ذلك الربع من الكرة الأرضية هو إذن , الريع الإملاى » 
كنا قد نقول . 
ويمكننا أن نعر عن هذا الامتداد النادر بأكثر 
من طريقة أخرى فتقول إن الإسلام بمتد ف قوس 
محدد من بككين إلى كازان إلى بلغراد فى الشمال » أو 
فى قاطع من فرغانة إلى غانة كما كان يقول موؤرخو 
الإسلام > أو فى قاطع آخر من جبل طارق الأطلسى 
إلى سنغافورة جبل طارق المادى » أو من مالاجا 
بالأندلس إلى ملقا بالملايو ( وكل من الاسمين مشق من 
ملفى الدربية ) »> من أرض المور بالمغرب 
إلى قبائل المورو بالفلبين (وكل من تسمية الإسبان للمسلمين) 
كذلك يمك نأن نحدد قاعدة العالم الإسلااى فى الخنوب 
بمحور بمتد من قبائل السنغال حى قبائل التاجال 
(بافلين) » أو من غينيا إلى غينيا الجديدة . أما 
بالطول » فدونك من الفولجا والدانواب حى 
الزمبيزى والليمبوبو . وبعامة » فتلك أبعاد لا تقل 


حال عن نصف مساحة العام القدم » ولا يفوقها من 
بين الأديان جميعاً إلى أبعاد المسيحية . 
الإسلام بين القارات الثلاث 

وبحسن هنا أن نتعرف على توزيع الإسلام 
بين القارات الثلاث . فأوربا » عا فبا الاتحاد 
السوفتئ الأورى 2 لا تضم من المسلمين إلا نحو 
6 ملیوناً يتركز ٤‏ ملايين مها فى البلقان خاصة غربه 
وبالأخص فى يوجوسلافيا » والباق فى سوفييتات 
جنوب الاتحاد فى القوقاز وشمال البحر الأسود . 
تلك إذن مجرد بقايا محدودة الوزن ؛ وجببة متراجعة 
تارخياً وحالياً إذا ما قورنت باسلام أوربا الوسيطة 
التأخرة » بل بأوربا القرن التاسع عشر . 

فطوال العصور الوسطى كان الإسلام يغطى 
جزر البحر المتوسط لا سما صقلية والبليار فضلا عن 
الجزء الأكر من إسبانياً وخاصة الأندلس . وقد 
انحسرت هذه الجية مع طرد المور . غير أن المد 
العمنى جاء كبديل وتعويض فى أقصى الشرق » 
فكان الإسلام فى العصور الحديثة أعظم ثقلا وأوسع 
انتشاراً فى كل جنوب شرق القارة حى الدانوب 
وانحر إلى سبول جنوب أوكرانيا . ثم بدأ التقلاص 
والأنكماش إلى أن اشتدمع القرن الماضى »ثم استكمل 
بتبادلات السكان والأقليات فى العشرينات الماضية » 
فقد كانت هذه التبادلات السكانية الضخمة فى 
حقيقتها تبادلات دينية بين الإسلام والمسيحية . 

وحى فى أيامنا هذهل الإسلام انكاشة أخرى 
حين نقل الاتحاد السوفييى بالجملة كشراً من 
الأقليات الإسلامية فى القرم والفوها إلى سوفييتاته 
الأسيوية أثناء الحرب الماضية وتقدم الألمان » وإن 
كان قد سمح لبعضها بالعودة فى الستينات . كذلك 
فقد أخرج كثير من المسلمين من بلغاريا واتجهوا إلى 
تركيا منذ عام 1980 . 

والمحصلة الائية هى أن الإسلام الآن ليس إلا 
ظلا باهتاً ما كان عليه فى يوم ما فى أوربا المتوسطية 
والجنوبية الشرقية . بيد أننا ينبغى أن نضيف أن هذا 








۳۹ 





التراجع والانكاش هو عملية زحزحة وخروج وليس 
ردة دينية بطبيعة الحال » فيكاد الإسلام أن ينفرد 
بين الأديان جميعاً بأنه لم يعرف أى ارتداد عقائدى 
عى التحول عنه إلى غبره وإن عرف الاتحسار 
والتراجع الجغراى فى أكثر من مرحلة وى أكثر 
من جببة . هذا » وإذا كان الإسلام قد حل كسب 
حديثا فى أوربا » مثا نى الهجرة من المغرب العربى » 
خاصة من الجزائر » إلى فرنسا حيث بقع نحو ثلث 
مليؤن منهم » فان هذا وضع خاص جداً ومقت 
ولا مكن أن يعد توطنا حقبقيا دا ” 

أوإذا كان الإسلام قد تراجع أو تضاءل فى 
أوربا » فهو على العكس من ذلك فى إفريقيا : جبهة 
مدية زاحفة بقوة وإيقاع لا يعرفهما فى أى قارة 
أخرى کا لا يعرفهما أى دين آخر سواه فى الوقت 
الحالى فى أى مكان . فلقد قدر عدد المسلمين فى عام 
۱ بنحو 40 مليوناً » بی قدر فى عام ۱۹۵۱ 
بنحو 6م ٩۰‏ مليوناً » وهو الآن بلا شك يتعدى 
علامة المائة بكشر » رما مائة ازدادوا عشراً أو خمسة 
عشر . وهذا من مجموع قدردنحو ۳۰۴ ملايين حالياً 
يعنى زهاء ثلث القارة » وهى طفرة لا يمكن أن 
تفسرها الزيادة الطبيعية وحدها . 

وهكذا إذا كان الإسلام قد فقد البحر المتوسط 

« كبحيرة إسلامية ۾ » فانه قد كسب إفريقيا 

كقارة إسلامية . غير أن زحف الإسلام فى إفريقيا 
المعاصرة مختلف عنه فى آسيا الوسيطة » ففى الماضى 
كان اكتساحة سريعة أخاذة وخاطفة كالطوفان » 
وهو الآن أقرب إلى الانتشار الغشائى ( الأسوزى ) 
الهادئ » وئيد ولكنه أكيد . 

والإسلام هذا وبعد هذا لا يزيد ى إفريقيا عن 
قوته العددية فى أى من الباكستان أو إندوئيسيا بكثير 
أو بالتقريب » وبالتالى لا يكاد يبلغ حمس قوة 
الإسلام فى العام . ولكنه مع ذلك كفيل بأن يجعل 
مها «قادة الإملام» بالضرورة لأن الإسلام لا يصل 
إلى نسبة الثلث ى أى قارة سواها . أبعد من 
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هذا تعد إفريقيا » أكثر من أى قارة أخرى » جهة 
زيادة وزحف الإسلام واحتياطى توسعه فى المستقبل . 
فكل شی“ بإجاع - وقلق ! - كلالكعاب والمبشرين 
الغربيين قبل سوام يشير إلى أن دين المتقبل فى 
قارة المدتقبل إا هو الإسلام . 
آسيا » بسهولة » هی مركز ثقل الإسلام وبيته 
الحقيقى مثا كانت موطنه الأصلى » وحدها تضم 
أربعة أماس مسلمى العالم أو نحو ۴۷۰ مليون 
نسمة ‏ آخرون يقولون ۲۸۰ مليوناً . فهى إذن 
للإسلام كأوربا المسيحية : قلمة وكعبة وقلب . 
غر أن وزن الإسلام النسی فى آسيا أضعف 
منه بکشر فى إفريقيا »> حيث لا يزيد عن 1/3١‏ 
من مجموع سكان القارة البالغ ۳ مليونا 
(1454) . أى أن المطلق هنا والنسبى فى تعارض 
ما بين القارتىن . وهذا » بین قوسن » يكاد يكون 
عكس الوضع بين أوزان وأثقال قطاعى العالم العربى 
فى آسيا وى إفريقيا . 
كذلك فان الإسلام فى شماله الأسيوى قد أصابه 
بعض ما أصاب الإسلام الأورنى من تقاص وتدهور 
لا يرجحه ‏ فيا يبدو ما يكسبه فى جنوبه الموسمى 
ومن ثم فهو إلى الاستقرار والثبات النسبى أقرب + 
وذلك على مستوى القارة ككل . والمقدر أن الإسلام 
فى جنوب القارة لا ينمو الآن إلا بالزيادة الطبيعية 
للسكان وحدها وبمقدارها . 
ولعله قد تبدت للقارئ الآن » من ديناميكيا 
الإسلام فى القارات الثلاث » حركة محددة حديثة 
أو معاصرة › لا يمكن أن تخطئها العين . 
إن جسم الإسلام ككل يزسف تحت اظرينا فى 
حركة كتلية من الال إلى الجنوب » فيستبدل على 
عروضاً سفل بعروض عليا عل 
وهو هنا يزداد دف أو حرادة 
إذ يزداد ابتعاداً عن القطب واقتراباً من خط 














ولك أعطت هذه الحركة من مادة لناقدى 
الإسلام » ولك أعطاها الاستعار من دلالة وتأويل ! 
فهولاء الذين طالما قذفوا الإسلام بكل النعوت » 





فسروا هذه و الزحزة القارية» للإسلام على أنها 
إنزلاق من مستوى حضارى أعلى إلى آخر أدنى » 
بمثل ما هى تحول عن الجنس الأبيض المسيطر إلى 


الأجناس «الملونة » المستعمرة . ومن هذا وذاك 
خرجوا ما شاء لم من دعاوی » ليس أشدها نكراً 
أن الإسلام ليس دين الحضارية الراقية أو أنه 
« دين اللونين» أو دين مدارى وحسب ! ولسنا 
هنا فى معرض الدفاع » ولكنا نقدم هذه الاتهامات 
والتأو يلات تذكرة للدارسين . 
مورفولوجية العام الإسلاى 

الآن » كيف يبدو الفط الجغرانى للإسلام أو 
كيف تتشكل مور فو لوجيته العامة داخل إطاره 
الكبير فى العالم القدم ؟ ثمة يجهنا فى شكل الإسلام > 
إذا نظرنا إلى خريطة توزيعه الفعلى » نمط قوسى 
أساسى يتوسط المثلث القارى ويتعامد عليه بصورة 
ما "كحور هیکلی أو كتطاق ععدية : يراق عمق 
متفاوت ولكنه » ويواكب بصفة تقريب 
نصف دائرة الحیط الهندى ويوازسباويكاد محف ہا . 
وهذا القوس العظم الذق ينا" جناح أيسر عبيق 
عريض فى إفريقيا من عروض مدارية سفل » 
لا يلبث أن نشی شمالا لینتظم غرب آسيا ووسطها 
فى عروض أعلى بكثر » ثم ذا به یمود فى جناحه 
الأعن فينحى نحو الجنوب مرة أخرى وذلك فى 
جنوب آسيا وجنوما الشرق حيث يضيق كثيرآ 
ويدق أحيانا حى ليتقطع ويتبعثر » إلى أن يتبى 
كا بدأ فى عروض مدارية أو استوائية . 

هذا فى معى حقيقى جدا هو ولال الإسلاما» 
وف قلبه » ونكاد نقول كنجمته » يستقر الحيط 









المندى ء الذى هو منطقياً وبالضرورة «عيط 
الاملام » . . وإذا كان الإسلام قد فقد البحر المتوسط 
كبحيرة إسلامية أو شبه إسلامية تقليدية »> فقد 
كسب المحيط المندى الذى أصبح و ابر التوسط» 
الجديد فى العالم الإسلاى » الحضارمة والعانيون 
إغريقه وبنادقته ون لم يكونوا رومانه . 
فن هذا الشكل القوسى تنبئق حقيقة أساسية وهى 

إن دار الإسلام فى إفريقيا بالدرجة الأولى فى 

نصفها الشمالى » ينا تقع من آسيا فى نصفهاا منوب . 

وقد ممكن أن نرى فى ترکیب هذا املال قرا 

ما من السمترية والتناظر » فننظر إليه على أنه يتألف 
من قلب وجناخين : قلب قارئ ضح متضل عند 
بلا انقطاع من حدود الصحراء الكبرى حى وسط 
آسيا ؛ وبعده يبدأ جناحان جزريان يتحول الإسلام 
فى كل منهما إلى أرخبيل أو مجموعة من الجزر 
صغرت أو كبرت » ف الغابة فى إفريقيا جنوب 
الجر اواز دی خبط بی اا کرک :]لا أن 
الجناح الإفريقى لا يقاس البتة وزناً وثقلا بالجناح 
الأسيوى . وهذا فقد يكون من اللسر لنا أن نكتفى 
بأن نميز فى هلال الإسلام بعامة بين قطاعين 
جوهريين واضحن عا فيه الكفاية : : قطاع غربى 
وآخر شرق » خط التقسم بينهما بمر بالتبت والهندا . 
غير أثنا قبل أن تيم كلا من هين القطاعين 
بالدراسة » ينبغى أن نسندرك حقيقة هامة فنقول إن الإسلام 
كدين وإن بدا فى معش نطاقاً متصلا فهو 

ككان یتألف ا من أر خبيل - ليس 

بن ارا ا 


. وبعامة » 









عن بعشها ا مساحات شامعة من الصحارى 
أو المرتفعات تكاد تكون من اللأمسمور . 


ثمة كتلة المغرب العرنى مثلا > ثم مصر > 
وسودان السفانا على الجانب الآخر من الصحراء 
الكبرى » وهناك كتلة الشام والعراق » ونواة تركيا 
وإيران » وكتلتا الباكستان الغربية والشرقية » حنى 


ل 


نصل إلى الأرخبيل الأندونيسى » هذا عدا كتلة 
الصين وكوكبة الاتحاد السوفيى . ويمكن أن نضيف 
فى الهاية أن توزيع الإسلام بعامة يأخذ فى ذلك كله 
صورة ومط توزيع السكان عامة فى محيطه إلى حد 
بعيد » وهذا أمر منطقى حيث إنه إن لم يمثل 
الأغلبية السائدة فى كثير من مناطقه فهو على 
الأقل جزء لا يتجزأ من الغطاء البشرى فما . 

بل إن هناك حقيقة أساسية وأسية فى نمط توزيع 
الإسلام داخل محيطه الكبير تفرض نفسها على كل 
باحث . فهذا الأرخبيل المزدحم من الكتل السكانية 
المتفصلة لا يننثر عشوائياً كسدم شتيت بلا خطة > 
وإنما هو يتنضد فى سلسلة أو مجموعة متراصة من 
الحلقات ‏ كحلقات الجزر المرجانية 1امثه ل 
الى تتجاور وتتعاقب وقد تهاس بطول امتداده من 
الشرق إلى الغسرب ٠‏ وإن اختلفت فى أقطارها 
وكثافاتها وأوزانها . 

ففى إفريقيا الثهالية يتكثف الإسلام الفعال فى 
حلقة متصلة بدرجة أو بأخرى تحف بأطراف 
الصحراء الكرى » بادئة بكتلة المغرب الكبير ثم 
كتلة وادى النيل » وأخراً يغلق الدائرة نطاق السكان 
الكثيف فى شريط السفانا . فالصحراء الكبرى أشبه 
فى هذا ببحر داخلى عظم يتكدس المسلمون على 
شطآنه وسواحله أكثر مما مخوضون فيه . والواقع 
أن امحاور الرئيسية لانتشار الإسلام التاريخى فى هذا 
النطاق إنما تبعث هذه الشواطئ الكثيفة العمران » 
ولم مخترق بحر الصحراء إلا شعب فرعية ملأت 
فراغاته بغشأء » وإن كان عالیاً » خفيف جداً كأنه 

« تراب الإسلام » . 

والمشرق العرنى بدوره مثل حلقة كلاسيكية 
هى , الملقة السيدة » : الملال اللحصيب فى الشمال 
تتممه فى جانب كتلة مصر ثم نطاق الكثافة الذى 
محف بالجزيرة العربية على طول سواحلها ابتداء من 
الحجاز حى امن والجنوب العرنى ثم الخليج حيث 
تتصل الدائرة مع. العراق . وداخل هذه الحلقة ليس 
ثمة إلا «قلب ميت » سكانياً > وإن يكن قلب 
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الإسلام كله عقيدة . كذلك بمتاز توزيع السكان فى 
تركيا تقليديا بتطرفه على الهوامش الساحلية خاصة 
الغربية والشمالية الغربية تارك قلب الأناضول شبه 
ميت . وبالمثل تفعل الكثافة فى هضبة إيران الطبيعية 
حيث يتركز السواد الأعظم من سكان إيران على 
هوامشها الشمالية والغربية وإلى حد ما الجنوبية ‏ بيا 
تتم الدائرة شرقاً بكتلة السكان فى أفغانستان والباكستان 
الغربية » تاركة قلبآ ميتاً آخر فى وسط الحضبة 
بصحار ما الملحية . 

وإذا اعتيرنا الإسلام فى شبه القارة الهندية ككل 
لتكرر الفط مرة أخرى : تبدأ الدائرة بكتلة المسلمن 
الصلبة فى الباكستان الغربية » وتستمر على طول نهر 
الجنج حى تستقر على خليج البنغال ىا كتلة 
الباكستان الشزقية » ثم تكتمل الدائرة على طول 
سواحل الدكن ‏ دون قلها - شرقاً وغرباً . وف 
غرب الصين فى تع يرسم توزيع الإسلام نمطا 
حلقياً بيضاوياً . وأخيراً يؤكد الفط نفسه - أو 
يشى بنفسه بالأحرى - فى عام جزر وأشباه جزر 
جنوب شرق آسيا . فعلى طول قوس جزر الملابو 
وإندونيسيا الفستونية نجده » حى ينثثى شالا عر 
سيلاويزى إلى جنوب الفلبين . ويمكن أن نعد 
الإسلام على الأطراف الجنو نام وكبوديا مباية 
الدائرة . بل حى البلقان ممكن أن نتعقب هذا الفط 
الماح . فالإسلام هنا يتركز على هوامشها الحوضية 
فى غرب يوجوسلافيا وألبانيا ثم شال اليونان ثم 
تركية أوربا وأخبراً شرق بلغاريا.. 

اع روان الوم 

نستطيع الآن أن نيدأ رحلتنا فى علم الإسلام 
بتفصيل . القطاع الغربى يشمل الإسلام فى إفريقيا 
وغرب آسيا ‏ ومعها البلقان ‏ وكل هضبة إيران 
ثم الباكستان الغربية » ثم يستمر فى سبول طوران 
وتركستان حتى مشارف الفو لجا والأورال شالا 
وسينكيانج أو التركستان الصينية شرا . يتأرجح 
وزن هذه الكئلة :اضخمة -والى 78٠‏ مليون 











نسمة » أى آنا تقترب من ثلاثة أخاس العالم 
الإسلاتى جميعاً . فإذا أضفنا أنها تغطى - مساحة - الرقعة 
الكبرى والكبرى جد من أرض الإسلام + جاز لنا 
أن نمدها صلب ومركز ثقل الإسلام . 
والقطاع ككل يبدو كقاطع ضحم بارز عر 
العام القدم » حتى ليحسبه البعض كل هيكل العام 
الإسلانى » وهو ما ليس صحيحاً بالدقة لأنه يغفل 
القطاع الشرق برمته . أو قد يرى البعض فى هذه 
الكتلة الماموث قارة داخل القارات » «قارة وسلى » 
كا يسميها مونتى V. Monteil‏ « أو , 5 
فى صمم يابس العام القدم . وأهم حقيقة جغرافية فى 
اا ا 3 ليك طن حت < 
كتلة واحدة متصلة لا انقطاع فما وإن دقت كثافتها 
وتخلخلت كلا بعدنا عن قلها بصورة عامة حى 
نتعرج على أطرافها والهوامش فى بروزات كالرءوس 
والحلجان » تنقطع بعدها إلى نويات صغيرة وشظايا 
منفصلة تقع كالجزر والأسافين فى المحيط غير 
الإسلاى الحاور ؛ وذلك كما على حواف الغابة المدارية 
فى إفريقيا جنوبا وكا فى البلقان وعلى أطراف القوقاز 
واستيس وسط آسيا شالا . 
والذى يفسر هذا الاستمرار الأرضى الطاغى 
هو أولا وبلا تردد قرب الكتلة جميعها من الموطن 
الأصلى للإسلام » فكانت قوة دفع العقيدة بكرا 
فتية ونبض الانطلاقة مرتفعاً غلاباً » فجاء انتشار 
الدين فى كل الاتجاهات غطائياً عالمياً وكاساً .. غر 
أن ثمة بعد هذا عاملا جغرافياً مساعداً ومواتيا ٠‏ 
إن لم يكن ضاغطاً » هو طبيعة الكتلة القارية المتصلة 
لاسيا فى إفريقيا القارة ‏ الكتلة بالضرورة . 
العام العرى 
حوالكى الوسط الجغراى من هذا القطاع الغرني 
من الإسلام يقوم العام المرب كقلب العام الاملاى 
النابض باعتباره مهد العقيدة وموطن الأماكن 
المقدسة . فالعالم العرنى هو أولا النواة ةو 
الإملام » وهو بعد القطب المفتاطيبى لمر 
لكن العالم المربى بعد هذا أكثر من قلب : إنه أيضاً 


























رأس ء ورأس مؤثر وموح عند ذلك » على 
الأقل فى القطاع الغربى من الإملام . ذلك 
أنه يفم وحده نحواً من ٠٠١‏ مليون » الغالبية 
الساحقة منهم من أبناء الدين » عثلون خمس ورعا 
أكثر من خس المسلمين جميعآ ‏ وأهم منها مثلون 
قمة تطور وتبلور وأصالة العقيدة ونقاوتها مذهبياً . 
ونا کان آمرآ مقدورا دائماً ومن قديم أن يلعب 
العام العرفى فى العام الاسلاى دور خاصا لاعل 


المستوى الدينى فحسب » بل وعل المستوى السيانى 
كناك . 


وهنا ينبغى أن نلاحظ أن الإسلام مختلف فى 
تاره وتوسعه عن بعض الأديان الكبرى الأخرى . 
فكثرة ھی الأديان الى نشأت فى موطن ‏ مشتل 








ثم هاجرت منه وهجرته كلية أو تقريباً لتنتشر 
خارجه أساساً كالبوذية بالنسبة إلى الهند وكالمودية 
والمسيحية بالنسبة إلى فلسطين . لكن الإسلام وحده 





يتغرد أو عتاز' بأنه » رغم أن انتشاره الأكير يقع 
اليوم خارج موطنه الأصلى فى العالم العربى » فان 
هذا الموطن لم بزل له معقلا أساسياً وظل ذائماً حقلا 
كثيفاً من أحصب حقوله . غير أن الشق الأسيوى 
من العام الغربى إذا كان مهد الأسلام ومشتله الأول » 
فان الشق الأفريقى هو اليوم حقله الرئيسى مساحة 
وسكاناً » إذ تكر نحو ثلى العرب (59 مليوناً) 
حيث لا يضم الأول إلا الثلث . وتستوعب مصر ونا 
أقل قليلا من ثلث المرب السلمين وتكاد 
تعادل بذلك أيا من آسيا العربية أو مجموع 
المغرب العربى الكبير » وتأتى بذلك رابعة أو خامسة 
دول العالم ف عدد المسلمين 1 
بيد أن العام العربى بعد هذا ينتظم نسبة مذكورة 
من الأقليات الدينية » وهو أمر مفهوم تارا » 
وجغرافاً لأنه هو أيضاً مهد الديانات التوحيدية 
الأسبق ٠‏ فرعم أن آخر وأحدث الغطاءات الدينية 
الى نشأت وانتشرت ف المنطقة هى الى سادت فى 
الباية > إلا أن بقايا الغطاءات الأسبق والأقدم ظات 
متوطنة فى جيوب عدة هنا وهناك . على أن هذه 
الأقليات تختلف ما بين المشرق والمغرب . فصلما 


۳ 





فى الأخير هو البودية حيث كانت قوت تبلغ تقليدياً 
نحو نصف امليون مركزها الرئيسى فى المغرب 
الأقصى ( مراكش ) » إلى أن بدأت أخراً تتناقص 
بسرعة بالهجرة الحارجة . 
أما فى المشرق فالها هى المسيحية ساسا > 
وتتركز فى نواة صلبة رئيسية فى مصر ونوية ثانوية 
فى الشام . ففى مصر مليونان من الأقباط مع 
E SE GE RS‏ 
فى إثيوبيا . إلا أن هذا نسبياً ‏ لا يشكل إلا 7 
جا س سكل مم .عل الخ ن ما 
؛ فهنا لا يزيد حجمها عن المليون تقريباً » 
5 بالنسبة أثقل وزناً من نواتها فى مصر 
کارت غلا ما ين: تف اکان ق نان وى 
ف سوريا وأقل من ذلك فى فلسطين . 
لكن هذه جميعاً هى الأقليات الدينية الوطنية > 
إلى جانا ينبغى أن نضيف الأقليات الطارئة الدخيلة 
الى جلها الاستعار : اللاتينى فى المغرب والصهيوف 
فى المشرق . وهى فى الحالين تتناقض ونوع الأقلية 
الوطنية . ففى المغرب حيث الأقلية الوطنية مودية » 
جلب الاستعار اللاتبى - خاصة الفرنسى - نحو 
مليونين من المسيحيين تركز أكثر من نصفهم فى 
الجزائر وحدها . ومن حسن الحظ أن التحرير قد 
صفى السواد الأعظم منها جميعاً. أما فى المشرق حيث 
الأقلية الوطنية مسيحية أساماً » حشد الاستعار 
الصهيونى قطيعاً خلاسياً مغتصباً من شذاذ الہود يناهز 
هو الآخر المليونين ٠.‏ وكنظيره فى المقرب ء لا يمكن إلا 
أن يمد انحرافة طارئة دخيلة ولا يمكن إلا أن يلقى 
انفمن المصير »> وهو يوم قد يراه البعض بيدا 
وراد قریا 
إفريقيا المدارية 
من العام العربى ننتقل إلى الإسلام ى إفريقيا 
المدارية لنلقى - بتقريب شديد ‏ نحواً من 6٠‏ 
مليوناً من لس م 1 وتاي I‏ 
« الاسلام المدارى » كا يسميهمالكتاب الأوربيون . 


٤ 


ويتوزع هذا النطاق أساساً بن غرب إفريقيا فى 
الدرجة الأولى وشرقها فى انحل الثانى . ففى غرب 
إفريقيا يستوعب الإسلام صف دول الصحراء 
والسفانا فى الشمال (تشاد » النيجر » مالى » 
موريتانيا » السنغال + غبيا) وصف دول السفانا 
> الجنوب . فى الأولى كأغلبية مطلقة لا تقل 
عن ٩٠‏ محال » وفى الثانية كأقلية هامة باستثناء 
غينيا انى يسودها الإسلام . فى الأول يتركز سكانا 
فى الشرعة الجنوبية من دوله وإن كان عالياً كدين 
فى رقعة الدولة » وف الثانية يتركز سكاناً وديا فى 
القطاعات الشمالية ويقل بسرعة واطراد كلا اقتْربنا 
من الساخل : 

وتفسير الفط الجغرانى الأخير فى دول السفانا 
والغابة أن هنا التقى تيارا الإسلام من الشمال والمسيحية 
القادمة مع الاستمار من الجنوب » فتركز الأول 
خخاصة فى الشمال السافانی وتوطن الثانى فى السواحل 
الجنوبية . ولكن السيادة العددية العامة لا تتحقق لأى 
منهما » بل تظل للوثنية الاستحيائية . ففى الككرون 
مثلا نصف مليون مسلم » وف الفولتا العليا يؤلف 
المسلمون من طوارق وفولا وديولا نحو ٠٠١‏ ألف» 
وف غينيا « الصغرى » ( البرتغالية ) مجمع الماندنجو 
والفولا ۱۷۲ ألنا » وئمة ف ليريا جاعات الماندتان 
الشديدة السك بالإسلام . وق بقية وحدات السفانا 
والغابة ابتداء من سيراليونى حى جمهورية إفريقيا 
الوسطى » بل وحى جنوب السودان تسود الوثنية 
ولكن المسلمين كثيرون ء كا أن بالكنغو » غير 
بعيد » نحو ٠‏ ألت 

ولكن نيجيريا لا شك امم جزيرة إملامية ف 
إفريقيا السوداء » وتستدعى وحدها وقفة قصيرة . 
ففى عام ۱۹۳ حين كان مجموع سكان نيجيريا 
الكلى ٠٠,١‏ مليوناً كانت نسبة المسلمين تتراوح حول 
ETE‏ » أى تضم نحو ٠١‏ مليونا . والغالبية 
العظمى من هذا الجسم يتمدد فى الشمال حيث ترتفع 
نسبة الإسلام إلى ۷١‏ أو ۸٠‏ » ولا يتسرب منه 





إلى الجنوب إلا أطراف ثانوية وى معها نسبته إلى 
الثلث فى الغرب والصفر فى الشرق . و عام 1957 
أتى أول إحصاء بعد الاستقلال » أتى نيجيريا 
عجموع رده مليون نسمة » مجمع مجمع الكل داخل 
وخارج نيجيريا على افتعاله ومبالغته العامدة إلى 
درجة تسلبه كل قيمة . ويرجح البعض أن الرقم 
الصحيح رعا يدور حول الأربعين مليونا . فاذا 
صح هذا ٤‏ فلعل فى نيجيريا اليوم نحواً من 18 
٠‏ مليون مسل » وهو ما مجعلها الدولة السادسة أو 
السابعة فى عدد المسلمين فى آلعالم والثانية فى إفريقيا . 
وعدا هذا فن الواضح فى نيجيريا أن الإسلام 
يرتبط بالسفانا أكثر منه بالغابة » ولكن أيضاً 
بالسهول أكثر منه بالمرتفعات الى تحولت إلى 
ملاجئ للعناصر الوثنية المستضعفة الماربة من زحف 
المسلمين الفولا والحوصا ( الماوسا ) » ومثالها هضبة 
جوس ( بوتش ) فى الوسط حيث تتكدس قبائل 
كالتيف 3230 والنوبى ص۸ . وبين هذه 
المهاعات وأمثالها يتقدم الإسلام اليوم مخطى حديثة > 
وأحياناً تفرض الشريعة الإسلامية نفا قانوناً 
لا ديا محل التقاليد القبلية الاستحيائية كا هو 
مشاهد بين النوى : 
أما إذا انتقلنا إلى الإسلام فى شرق إفريقيا » 
فان إثيوبيا هى النواة . فما يقدر المسلمون بنصف 
مجموع السكان الكلى الذى تتراوح تقديراته بين 
٢ ۸‏ ۱۲ مليوناً . وهنا يتبلور سامل الارتباط بين 
الاسلام والكنتور( خط الارتفاع ): فيبدو الإسلام 
بوضوح دين السبول فى الشرق والجنوب 
( اسلامبحرى ) حيث المركز هرر وحيث العنصر 
السائد هو الجلا والدناكيل . 
الغرب هى القلعة المسيحية القبعلية القديمة الى تمثل 
أكبر جزيرة مسيحية فى القارة الإفريقية 


سواء أصيلة أو دخيلة . وتتكرر العلاقة فى إرتريا 
حيث ينصف مجموع السكان 1,١(‏ مليون) 
بالتساوى بين الإسلام والأقباط » وحيث يتركز 
المسلمون ف النصف الغربى السهلى والساحل السهلى 





هذا فى حين أن المضبة فى 


بتسبة 1/48 من مجموعهما فى حين يتركز الأقباط فى 
النصف الشرق المضى بنسبة /۸١‏ من مجموعه . 

وننتقل إلى الصومال بأقسامه العديدة لنجد نسبة 
الإسلام ترتفع إلى أعلى ما تصله فى كل إفريقيا 
- 4ؤ/ ‏ ولكنه لا يزيد فى جملته عن الثلاثة 
ملاين عدداً . ونحو هذا نلقاه على طول الساحل 
ابتداء من كينيا حتى الرأس » ولكن بثقل أساسى 
قطبه حوالى زنجبار » وبعمق متفاوت يصل إلى خط 
البحبرات ابتداء من فيكتوريا إلى تنجانيقا ونياسا . 
والإسلام هنا قدم الجذور» إلا أنه تلقى موجةجديدة 
فى القرن الماضى والحالى مع هجرة امنود إلى الساحل 
الشرق لإفريقيا الجنوبية . وهذه هى المجرة الى 
تعلل وجود 1١١‏ ألف فى جمهورية جنوب 
إفريقيا . والإسلام فى كل هذا النطاق يتبع أساسا 
نمطا ساحلياً فى توزيعه » ويقل كلا توغلنا فى الداخل 
وارتقينا المرتفعات» كما أن تركزه فى المدن أوضح . 
وهذا ‏ سيلاحظ ‏ على النقيض من الصورة مصدراً 
وموقعاً فى غرب إفريقيا حيث الط داخلى لا ساحلى 
وكل هذا يذكر بأصله البحرى الذى جاء من جنوب 
الجزيرة العربية مباشرة ثم ارتبط دايا بساحل 
البحر . ففى جنوب إفريقيا مثلا يتوزع المسلمون 
كالآتى : 5؛ الفا فى الكاب » ه" ألفاً فى ناثال» 
۸ ألفآ فى الترنسفال » فى حين مختفون من الأورنج 
الداخلية . 

من البلقان إلى ال الباكستان 


يبقى الآن من القطاع الغربى للإسلام أن ندرس 
اناد قرت ووس آنسيا حارج العالم العربى » 
وقد بجوز أن نضمنه أطرافه البلقانية كنقطة ابتذاء . 
وتتقسم هذه الرقعة بوضوح إلى نطاقين » هضبى 
فى الجنوب وسیل ف الشمال . فأما الأول فساسلة 
متصلة من الأحواضالحضبية المرتفعة المغلقة حلقاتها: 
البلقان فالأناضول فايران الطبيعية حى مشارف 
السند . هنا بمكن أن نتكلم عن « الإسلام العلق » الذى 
يعتلى ظهور هذه القلاع الطبيعية الشماء . 








f 


ففى البلقان يقع مركز ثقل الإسلام فى هوأمشما 
وحوافها الغربية ال كثر جبلية بضفة خاصة . فتجمع 
يوجوسلافيا وألبانيا فما بينهما نحو ۳ ملايين مسلم 
أو أكثر . وإذًا كانت نسبة الإسلام فى ألبانيا هى 
العليا حيث تصل إلى حوالى الثلث » فان قوته العددية 
لم تكن تزيد فى عام ه148 عن 7٠١‏ ألف » قل 
ثلاثة أرباع الملبون اليوم . وعلى العكس من هذا 
يوجوسلافيا » لا يعدو فما الإسلام تمن السكان نسبة 
0 2 ولكنه قد لا يقل الآن عن المليونين 

بع المليون عدداً . ويتركز مسلمو يوجوسلافيا 

ا ف ات اليل اا ودرك اة 
وتعد سير ايفو وسكوبيه عزمه56 المركز الديبى 
للإسلام . 

ثم نتجه جنوباً إلى اليونان حيث بلغ تعداد 
المسلمين فى عام 1461١‏ نحو ٠ ٠١‏ آلاف . والإسلام 

فى اليونان يعنى نوا منطقة سالونيك الى كانت من 
مناطق الارئكاز التركى التقليدية نى العصر العمّائى . 
ويرتبط باليونان نواة أخرى من المسلمين فى قرص» 
ولكنها من أصل تركى خالص » تناهز المائة ألف 
نسمة من مجموع الجزيرة الكلى الذى يربو قليلا على 
نصف المليون . ولا يتركز المسلمون فى قرص فى 
قطاع بعينه ولكنهم أدنى إلى الانتشار فى کل أجزائها 
بصفة عامة , 

فاذا ما عدنا إلى جذع البلقان » يستمر الوجود 
الإسلاى على طول ساحلها الإبجى فى تراقيا ثم ف 
تركية أوربا حيث يتركز نحو مليونين من المسلمين . 
ومع ساحل البحر الأسود فى شرق بلغاريا يستكل 
الإسلام مطه الحلقى » فنجد جزيرة إسلامية تستمر 
عبر الدوبروجه برومانيا حى مصب الدانوب 
وتتعداه فى رشاش متطاير إلى مشارف بسارابيا . 
وللمسلمين فى بلغاريا تقدير رسمى وضع فى عام 
٩4‏ يدور حول ثلاثة أرباع المليون من مجموع 
كلى كان قدره نحو ٦ر۷‏ ملاینن » وكان 578 ألغآ 

من الأتراك أصلا » ٠۲۳‏ ألفآ من البلغار الذين 


يعرفون بام البوماك ات٥۲ ٠.‏ ولیس لدينا 


4. 


تقدير حديث » ولكن قد لا يزيد العدد اليوم عن 
ذلك کدرا حيث قد تعرض کثر من البوماة ول 
للطرد منذ عام 146٠‏ إلى تركيا . 

أما تركيا نفسها فكتلة إسلامية ضخمة بلغ 
حجمها نحو 74,١‏ مليوناً فى عام 1988 بنسبة 
4۸4 للمسلمن . ولعلها الآن ‏ ك_صر ‏ تناهز 
الثلاثين مليوناء وقد تزيد » وتقع الرابعة أو الخامسة 
فى عد المسلمين بين دول العالم . والحقيقة المركزية 
فى الإسلام التركى أنه تعرض فى الفترة الحديثة 
الكالية وقبل الككالية لعملية تكثيف 4 كه 





















بطرق إمجابية وسلبية . إجابا عل کن ن 

مليون من المسلمين الأترآك اديه 
وإعادة نحو المليون من اليونانيين المسيحيين من آسيا 
الصغرى إلى وطلهم الأصلى . وسابا » بالمذابح 
والمعارك الحربية الى صفت عدداً آخر من اليونانين 
فى الغرب » وعدداً أضخم - يفوق الايون فى بعض 


التقديرات ‏ من الأرمن نى الشرق. وبنض 
النظر عن الأسلوب » فقد أدى هذا لا إلى 
مزيد من « التجنيس ۾ « الإثنولوجى » داخل 
الأناضول فحسب » وإنما كذلك إلى التجنيس الديى 

شبه المطلق . 
وإذ ننتقل إلى هضبة إيران - بمعناها الطبيعى ‏ 
نلقى كتلة إسلامية تناهز الأربعين مليوناً : نحو ۲٠‏ 
مليوناً فى إيران » ١6‏ فى أفغانستان . وتنفرد إيران 
بأنها كتلة الشيعة الأولى فى العالم الإسلاى جميعاً » 
فهنا موطن الاثناعشرية الى يتشعع نفوذها بدرجة 
اا حتت المراق ©" رااان درا ف 
أفغانستان وبعض باكستان . ففى إيران لا تزيد 
السنية عن المليون » وعلى العكس أفغانستان لا تريد 
الشيعية عن المليون . هذا وينبغى أن نشير + على 
التخوم المشتركة بين كتلى تركيا وإيران » إلى ألسنة 
جبلية يرسلها الإسلام فى منطقة أرمينيا والقوقاز 
وأذربيجان من الاتحاد السوفيى . فهنا يغطى الإسلام 
كثيراً من هذه العقدة الجبلية ثم ينحدر على سفوحها 
الشمالية هابطاً مع الشهول حى شواطئ قزوين الغربية 






فى توزيع.نقطئ متفطع يؤدى بالتدريج إلى الإسلام 
الغطائی الذى يغمر سهول طوران ال وشرق 
البحر . 

أخيراً يتبى خط إسلام المضاب الجبلية ى 
الشرق بكتلة باكستان الغربية . هنا شر بحة طولية 
تتخذ من هر السند عورا لها » وتمثل أكر كتلة 
إسلامية منفردة فى كل القطاع الغرى من العام 
الإسلاى » وبكثافة نادرة كذلك . ففى عام 195٠+‏ 
بلغ تعداد باكستان الغربية 44 مليوتاً بمثل المسلمون 
منهم /91١‏ . وكا فى تركيا » مر الإسلامهنا بعملية 
استقطاب وتركيز » دموية هى الأخرى أو على 
الأقل رهيبة » تمت عن طريق المبادلات السكانية 
والهجرة بالجملة بين المند والباكستان إبان ال 
ففى عام/1440 عبر حدود البنجاب ١ر۳‏ ملايين » 
وف عام ۸ کان المد الأساسى حين غادر ٥ر‏ 











ملاين الهند إلى غرب البنجاب بباكستان 
الغربية » بيا هاجر من الأخيرة إلى اند ” ملايين 
من المندوس والسيخ . 

ومن الأول جا إلى سينكيانج 


لا يبقى لنا الآن إلا أن نطل إطلالة من حالق » 
من سقف البامير أو سطح إيران » على وسط آسيا 
الذى ينداح من التركستان الروسية حى التركستان 
الصينية » لننتقل من إسلام المضاب إلى إسلام 
السبول . فهنا سبل حوضى ساحق الأبعاد حيق 
الموقع » سبل طوران أو التركستان الروسية ؛ إن 
انحتل موقعاً هامشياً من العام الإسلاى » فهو يكاد 
محتل من العالم القديم قلبه المندسى » ويوشك أن 
يكون قطب القارية فيه مثلا أبعد قلب اليابس عن 
الغيطات . غير أنه فى الشرق يرتفع سريعاً وشديدا 
إلى هضاب وجبال التركستان الصينية (سيكيانج ) 
الى تترااى حى مشارف منغوليا الداخلية والصين 
الحقيقية » ويعود الإسلام علا معلقاً مرة أخرى . 

فى هذه الدائرة موطن للإسلام قدم وعريق » 
مركز ثقله نى التركستان انروسية وأطرافه فى الصينية 








ففى الأولى يتوزع الإسلام ابتداء من الفولجا » 
أعاليه وأسافله » بل من جنوب الروسيا الأوربية 
شمال البحر الأسود وثقرم » ممتداً شالا حى عروض 
موسكو وبرم وأومسك » غير بعيد - يعنى - عن 
الحدود الثمالية لجمهورية كازاكستان السوفيتية 
حاليآ . وقد كانت سيادة الإسلام هنا تقليدياً سيادة 
مطلقة أو شبه مطلقة بين القبائل والشعوب الركية 
المغولية من تركان وكازاك وقرغيز وتاجيك وأزبك 
- :إلى أن بدأ التوغل القيصرى فى القرن الماغى ثم 
تيار المجرة السوفيى الحديث من سلاف الروسيا 
الأوربية . 

فاذا كان مجموع السكان الكلى فى المنطقة قد 
ارتفع كثيراً بالتنمية الاقتصادية الانفجارية وبالهجرة 
السكانية الداخلة » فان نسب الإسلام قد انخفضت 
كثي رآ وكثيراً جداً أحياناً ۽ بها لم يزد عد المسامين 
فى الأرجح كثيراً جلا . ويعطى تعداد عام 1484 
لجمهوريات وسط آسيا الحمس الرئيسية هنا نحواً من 
۲۳ مليون نسمة » غير أن من الصعب أن نقدر عدد 
المسلمين منهم . ولكن المعروف أن نسبة العناصر 
الروسية المهاجرة 'تتراوح الآن بين ٦٠‏ فى 
جمهوريات الثمال الأقرب إلى المصدر » 1/٠١‏ فى 
جمهوريات الجنوب الأبعد عنه . 

ولا كانت جمهوريات الثمال هى إلى أبعدحد 

الأكثر تعداداً » وإن كانت كم ضخامة مساحتها 
الأقل كثافة » فان هذا يعنى على الجملة أن مجموع 
عدد المسلمين هو على الجانب السالب الحاسر » 
وأنهم نما يظلون الأغلبية علياً فقط حيث خجم 
السكان الكلى ضثيل » بيا يتحولون إلى أقلية 
متضائلة حيث النصيب الأوفر من مجموع السكان 
الكلى . وليس من الممكن التزبئُ إلى أى مدى سيغرق 
الطوفان السلاثى العنصر المغولى الأصلى أو يطمس 
معالمه الإسلامية . 

أما عن التركستان الصينية (سينكيانج') فهى إلى 
حد كبير امتداد مصغر للإسلام فى الركستان 


۷ 


الروسية » وهى حلقة الاتصال وجسر الانتقال بين 
الإسلام فى غر ب آسيا وى الصبن الحقيقية » وكان 
مر زونجاريا الشبير على تخومها الثمالية مرا للإسلام 
فى طريقه إلى الصين بمثل ما كان من قبل ومن بعد 
ممراً للطوفانات المغولية والتترية على غرب آسيا وشرق 
أوربا > كما كان (طريق الحرير ) على تخومها 
الجنوبية طريق الإسلام الآخر حول الحوض . ويعد 
المسلمون هنا أثنولوجيا بدرجة أو بأخرى امتدادا 
عبر الحدود لكثير من شعوب التركستان الروسية » 
فالى جانب عناصر الخوى واليوجور والسالار 
وخلخاس ونونجشيانج » يضم الإسلام أيضا عناصر 
من الأزبك والتاجيك والتتار والكازاك . ومن 
الصعب أن نحدد عدد المسلمين فى سينكيانج الى 
تبلغ كلها ه ملايين » ولكنهم على أية حال يشكلون 
الأغلبية الساحقة تقليدياً . 
القطاع الشرق من الإسلام 

عالم آخر برمته يفصله عن كتلة الإسلام المتصلة 
فى الغرب برزخ أرضى عريض وصريح بمتد على 
محور شبه جزيرة الهند وهضبة التبت . ذلك هو 
القطاع الشرق من العالم الإسلاى . وما يقصد ذا 
أن المد تخلو من الإسلام وإن فعلت التبت ء وإنما 
المسلمون ها هنا أقلية ضئيلة نسبيآً أولا » وأقلية 
مبعثرة فى خضم الهند الشاسع ثانياً . وهذا الانقطاع 
امحورى الرئيسى هو الذى يفسر انشطار دولة 
الباكستان إلى إقليمين منفصلين يفصل بينهما برزخ 
أرضى عرضه ٠٠٠١‏ ميل كاملة . وتركيب 
الباكستان السياسى هذا أبرز مظهر ونتيجة ‏ 
ونوشك أن نضيف : وضحية - لانقسام هلال 














صورة الإسلام نى هذا القطاع الشرق . 
تلك السمة » والتقعلع هو مقتاحها . فعل النقيض 
من القطاع الفربى > أهم ما ميز القطاع الشرق أنه 
أرخبيل من الإسلام يتألف من كوكبة محدودة المده 
من الجزر المقيقية فى إندونيسيا أو المجازية فى 


۸ 


تضاعيف الغابة الموسمية على القارة ؛ جزر صغير 


اتساعها نسبباً ولكن ضخ حجمها سكانياً بفضل 








كثافة تعوض ا عن المساحة . ولاشك 
أن هذا التقطع الأسى يعكس إلى مدى بعيد درجة 


البعد عن قلب الإسلام فى مهده العربى » فع المسافة 
السحيقة من الطبيعى أن تضعف قوة الاندفاعية وأن 
يتقطع نفس الحركة . وكذلك وبنفس القوة فهو 
انعكاس لطبيعة المسرح الجغراى هنا : أشباه جزر 
وجزر قطعتها الطبيعة بالبحار القارية من الحارج 
وبالجبال الوعرة فى الداخل . 

وعلى الخريطة يبدو هذا القطاع الشرق شقيقاً 
هزيلا للقطاع الغربى بالغ الضآ لة فى امتداده 
ومساحته » حى ليوشك ف مجموعه ألا يزيد عن 
شريحة منه فى حجم الجزيرة العربية مثلا . ولكنا هنا 
فى عالم الكثافات السكانية الأرى » وى مشتل متوطن 






مزمن للبشرية لا يدانى فى اكتظاظه . من هنا تتكئيف 
الحياة وتتكدس وتتضاغط إلى أعلى بدلا من أن 


تنساح أفقياً ؛ ومن هنا تتعارض دلالة الخريطة 
الجغرافية ودلالة الجدول الإحصائى ؛ ومن هنا 
وزن القطاع فى علم الإسلام . فهنا ما لا يقل إلا قليلا 
عن ۲۰۰ مليون مسلم تعادل خمسى المسلمين فى العام 


بالتقريب . 
ومع هذا الاحتشاد الضخ فى عدد قليل من 
النويات ٠‏ لم يكن غريباً أن نجد هنا فى القطاع كبرى 


دول العالم الإسلاى قاطبة الباكستان وإندونيسيا »بل 
حى حيث يتحول الإسلام إلى أقلية نلقى متناقضة 
أكثر إثارة وهى أنه يظل قريب من الصدارة کا فى 
اند حيث تأتى ‏ بعدهما ‏ الثالثة ببن دول العالم من 
ميك عند اللي + وج ند منهم أكثر ما 
تضم أى دولة إسلامية محنة فى القطاع الغربى ما فى 
ذلك نواته العربية ! 

ومكن أن نحلل هذا الأرخبيل الإسلانى - 
مورفولوجياً - إلى خطين محوريين من فستونات 
الجزر القوسية الواضحة بدرجة أو بأخرى . ففى 
الشمال أقل الخطين وزناً » حيث بجمع بين جزيرة 


الإسلام فى شمال غرب الصين وكوكبته المنتثرة فى 
شرقها حى يهى إلى الفلبين . وف الجنوب احور 
الأساسى الذى مجمع بين جيوب الإسلام فى اند 
وجنوب غرب الصين حى يصل الملايو وإندونيسيا. 
غير أن من ار لنا أن نتخذ الوحدات السياسية 
أساساً لدراستنا التحليلية » ولتكن الصين بدايتنا حى 
نلتقط الخيط فى أقرب موضع تركناه من القطاع 
الغرى . 
إسلام الصين 
فى الصين ظل المسلمون لفترة طويلة يقدرون 
تقليدياً بما يتّراوح بين 3١‏ » ۳۰ + 40 مليوناً » 
ور ما وصل مهم البعض إلى 0ه مليوناً . وكان هناك 
من بخن نيم بنح هان جموع اکان . ولو 
صحت هذه الأرقام والنسب لحق أن نرفع 
الإسلام الصينى إلى حد قد مجعل الصين لامد 
ثالثة دول العالم من حيث تعداد المسلمين . ولكن 
يبدو أن الإسراف فى التفاكل كان هذه 
التقديرات » فقد خرج تعداد الصين الشعبية الأول 
وه E‏ و جلاين سام نلك 
أغلهم من العناصر التركية » وليس أقلهم خارج 
اصن المقيقية ! فان صح هذا ارق » الى بوك 
بنسبة الإسلام من جزء من عشرين إلى جزء من خمسة 
وسبعين » فهو عدا خيبة الأمل فيه جدير بأن يغير 
من تقديرنا لحم الإسلام بعامة ولوزنه فى آسيا 
نخاصة . 
ومها يكن من أمر » فالملمون فى 1 
يوجدون فى كل مقاطمة » غير أنهم يتر 
فى ثلات جزر ‏ أساسية ترسم فيا بينها ا اریت قائمة 
بالتقريب . أولها وأهمها هى منطقة الشمال 
الغربى فى مقاطعات كانسو ( الأقرب إلى سینکیانج ) » 
ثم شنسى » شانسى » وهونان . ذلك مركز الثقل : 
أما الجزيرة الثانية ففى الشمال نى مقاطعات 
هوی وشانتونج وتجاه تخوم منشوريا » 
ومركزها التارخى حول بكين . وف الجنوب 
الغربى 5 يونان تتوطن الجزيرة الثالئة 












وليس يفصل بين هذه النوايا ثغرات حقيقية ؛ فعلى 
للإسلام وجود خاص کا ى حوض 





وعلى الفور يشكل هذا التوزيع مؤشراً إلى » 
وانعكاساً لطرق دخول الإسلام إلى الصين ٠‏ فرعم 
أن العلاقات التجارية البحرية بين العرب والصين 

قمنيق العصر الإسلاى بكثير ؛ ورغ جاليات التجار 
العرب م ثم المسلمين فى مدن وموانى الصين الساحلية 
ابتداء من كانتون حتى بكين طوال أو خلال 
العصور الوسطى » فان البحر لم يكن قط طريق 
الإسلام إلى الصين . وحتى الوقت الخالى لا يزيد 
المسلمون فى موانى ومقاطعات السواحل عن عشرات 
من الآلاف . إنما دخل الإسلام الصين من الغرب » 

من القارة » من الطريق البرى » ابتداء من سينكيانج 
وامتداداً ها . وهذا يفسر موقع جزر الإسلام او 
E AS‏ 
دور نواة الثمال الغربى الرئيسية كأرض الزاوية فى 
التوزيع والاننشار والى لبت دور ١‏ الرافعة فى دفع 
الإسلام شرقاً وجنوباً ٠‏ ورم أن بعض العناصر 
العربية نقلت الإسلام إلى الصين مبكراً وذابت فی 
السكان » فان العناصر المغولية الركية من رحل 
التركستان بشقيها هى نقلة وحملة الإسلام الحقيقيين 
إلى الصين » وذلك فى هجراتهم وغزواممم المتواترة 
من قلب الاستبس إلى الصين . êd tia,‏ 
من الملمين فى الصين ينون إل فس _الشعوب 
والقبائل الاسلامية الى فى التركستان كالسالار 
والحوى واليوجور ... الخ . 
فى المند والباكستان الشرقية 








فأما فى الحند فقد عد فى عام ۱۹۵۱ نحو ٤ر١٠‏ 
مليوناً من المسلمن من بين مجع السكان البالغ 
0" مليوناً أى بنسبة العشر تقريباً . واليوم إذ تعد 
لهند ٤۷١‏ مليونآً (1954) » فان حج الإسلام 
مما لا يقل عن ٤۷‏ مليوناً وقد يصل إلى ۵٥‏ مليوقا . 
وهذا يزيد على نصف سكان الباكستان جميعاً وعلى 
ضعف عدد المندوس فى كل الباكستان » ويفكد 


الم 


أن النقسم السيامى لم حل المشكلة الدينية ولا جانس 
التركيب الديى ٠‏ ورم أثر الاستعار التحديدى 
والتجميدى على توسع الإسلام فى لهند > فهو 
لا يعدم تحولات هامة حتى الآن » ولو آنا تم أساساً 
بين طبقة المنبوذين الذين قد يمكن اعتبارهم 
الاحتياطى الكامن للإسلام فى هند المستقبل .0 

ومراكز الإسلام فى المند نوعان. الأول مناطق 
تبدو كامالات أو أشباه الظلال حول شطرى 
الباكستان اللذين يأخذان دور النواة والركزة . 
وهذه المناطق ترسم بالتالى شبه خط يصل بين 
النواتين بطول نهر الجنج . ويتمثل هذا فى كشمير 
الى يسودها الإسلام وتؤلف فى واقع الأمر ورتم 
الوضع السياسى استمراراً وجزءاً من كتلة الإسلام 
فى الباكستان الغربية . كذلك يتمثل حول الباكستان 
الشرقية حيث نجد نسباً مرتفعة بوضوح من الإسلام 
فتصل إلى ١ر۲۲‏ فى أسام » وإلى /5١‏ ف البنغال 
الغربية (اتى تيع المند) > ولل ١٣ر٤١‏ فى 
أوتار براديش الى تلاصق البنغال الغربية مباشرة 
تجاه الغرب . 

بعد هذه المناطق جنوباً تنخفض نسبة الإسلام 
بشدة حى تعود مرة أخرى فترتفع نوعاً فى جنوب 
المضبة على شكل رقع وجيوب »خاصة فى حيدرأباد 
ومدراس /94,١(‏ ) » مع ميل واضح إلى الازدياد 
على السواحل وخاصة الغربية . هذه الجزر الإسلامية 
فى جنوب الدكن هى النوع الثانى من أتماط توزيع 
الإسلام فى اند . وإلما ينبغى أن نضيف إسلام 
سيلون حيث جائرها من البحر وحيث يقدر عدد 
المسلمين » وأغلهم من التاميل » بنحو ال ليون من 
١‏ مليوتاً أى بنسبة العشر تقريباً . وبالمثل نضيف 
أرخبيل جزر الملديف المرجانية  ٠٠١‏ ألف نسمة 
- كلهم يدينون بالإسلام على وجه الاطلاق . 

وهنا لا بد أن نتساءل لماذا ينشطر جال الإسلام 
فى الهند إلى دائرتين منفصاتين » واحدة فى الثمال 
وأخرى ف الجنوب › بينهما برزخ لا يلتقيان » 
فضلا عما يترتب على ذلك من اختلاف فى العنصر : 





هندو ‏ أوربيون فى الثمال كاخوالهم فى العقيدة 
فى الباكستان » درافيديون فى الجنوب . تلك ف 
الحقيقة نتيجة منطقية إذا اعتيرنا الحركة التار ية 
والظروف الجغرافية . فنطاق الشمال هو امتدادمباشر 
لكتلة الإسلام المتصلة فى غرب آسيا حى الباكستان 
الغربية . فسهم الإسلام هنا أتى من الشمال . أما دائرة 
الجنوب فقد أتاها الإسلام من الجنوب » من مصدر 
مختلف هو البحر ؛ على يد التجار العرب ورعا 
الإيرانيين من جنوب شبه الجزيرة العربية والفليج . 
ابة ساحل الملبار توغل إلىالداخل حى وسط 
الد کن شمالا وحی سيلون جنوباً . وهذا مايفسر فى نفس 
الوقت تكاثف الاسلام نسبيا على ذلك الساحل الغربي. 
بعد هذه الشظايا المتنائرة نسبياً فى الهند نصل 
إلى أول كتلة كبيرة فى هذا القطاع الشرق من العالم 
الإسلاى » وذلك ف الباكستان الشرقية . فهنا نحو 
8" مليون مسلم من مجموع السكان البالغ زهاء ٠ه‏ 
مليونآً . وهنا يبرز فارق بن شطرى الباكستان . 
فرغم أن الباكستآن الشرقية أكثر سكاناً من الغربية » 
فانهما أدنى إلى التعادل فى قوة عدد المسلمين » وذلك 
لأن نسبة الإسلام فى الشرقية أقل مها فى الغربية . 
فیا وجدنا ١ر4۷./‏ من كل سكان الباكستان الغر بية 
من المسلمين ٠‏ تضم الشرقية أقلية هندوكية كبيرة 
ولا تزيد نسبة الإسلام عن 15/. وهذا فاذا تعادت 
قوة المسلمين العددية المطلقة فى الكفتين » فان الكفة 
. ولمل هذا أن يفسر اذا كانت 
لبا كستان هى الاقلم النواة ومركز الثقل 
السياسى فى الدولة الدينية المشطورة . 
هذا وقد تعرضت الباكستان الشرقية كالغر بية 
لتبادلات سكانية ضخمة » ولكنها أقل نسبياً > مع 
الهند بعد التقسم . ففى ١948‏ 14680 قذفت 
الاضطرابات الدينية بأربعة ملايين لاجئ مها إلى 
نة + وتلقت بالائل ليون سال ...ومن النيد أن 
نذكر أن مسلمى الباكستانالشرقية ينتمون اثنولوجيا 
إلى نفس العنصر الذى ينتسب إليه مسلمو الباكستان 
الغربية وهو الندو ‏ أوربيين أو الهندو -آريين . 






























جنوب_ شرق آسيا 
وإذ نتابع رحلتنا إلى نماية هلال الإسلام فى 
جنوب شرق آسيا » لا بد أن نذكر أولا حقيقة 
أساسية مفتاحية . فهنا لم يأت الإسلام عن طريق 
القارة أى من الطريق الرى » وإنما بالطريق البحرى 
جاء . أما لماذا اتهى دور الطريق الرى عند هذا 
الحد وأعطى مكانه للطريق البحرى » فلعامل 
جغراى طبيعى بحت ومقنع مما فيه الكفاية . فالى 
الشرق من الباكستان الشرقية حيث «كوع» الهملايا 
الشر » تتحول السلسلة الجبلية الألبية إلى محور 
شمالی - جنوى وتقوم كحائط شاهق عريض شديد 
الوعورة كثيف بالغابات . وقد كان هذا هو العامل 
الأساسى الذى فصل الند حضارياً وتارمخياً إلى حد 
كبير عن الهند الصينية ووضع حدا لانتشار نفوذها 
الثقانى والسيابى منذ فجر التاريخ » وهو نفسه الذى 
أوقف تقدم الإسلام فيا بعد فى هذا الاتجاه > حى 
جاء راكباً البحر من الجنوب . وهذا ما يفسر 
انقطاع الإسلام وتفتته المتزايد على القارة بعد أن 
تغادر الباكستان الشرقية » بل يفسر كذلك لاذا أن 
جزيرة جنوب غرب الصبن استمدت إسلامها من 
الشمال الغرى وليس من كتلة الباكستان الشرقية 
رغم قربهما الس . 
وهيكل الطريق البحرى عقدتان أساسيتان : 
الجنوب العرنى » وخاصة حضرموت ٠»‏ كركز 
إرسال » وشبه جزيرة الملايو كركز استقبال 
وإشعاع . فاللايو هى بؤرة توزيع ومحطة توصيل الاملام فى 
كل دائرة الجنوب اشرق من آسيا 
وکا أت الإسلام إلى الملايو من البحر » فقد تشعع 
منها وهاجر: - والملاويون أهل محر وتجارة ‏ ى 
كل جنوب شرق القارة بالبحر أساماً . بل إن 
التركيب الجنسى للمسلمين فى أغلب وحداتجنوب 
شرق آسيا يتحلل فى الهاية إلى قاعدة من الأهالى 
الحليين وخيرة نشطة من الملاويين المهاجرين ! 
والمحصلة الهائية أن الاسلام هنا اسلام سواحل فى 
الدرجة الأولى » واجاليات الاملامية تقتصر على 














تجمعات ساحلية »> خاصة حول مصبات الأتهار 
والدالات الرئيسية » وقل أن تتوغل فى داخل اليابس . 
ولتفصل . جذع المند الصينية نفسه « الغفاض» 
إسلاى أو شبه فراغ تقرياً . فليس مة فى بورما 
إلا 5/ مسلمين أو نحو المليون تقريباً . ومثل هذا 
العدد أو أقل ۷٠١‏ ألف ‏ نلقاه فى تايلائد . 
غير أننا إذا قلنا الإسلام فى تايلاند فقد قلنا فى می 
جنومما المتطرف ء أو القطاع الشمالى الدقيق من شبه 
جزيرة الملايو وليس جذع تايلاند نفسها . فالحقيقة 
أن إسلام تايلاند بمتاز بالتركيز العنيف شبه المطلق 
فى هذا القطاع ء وهو ہنا ليس إلا امتداداً عبر 
الحدود السياسية المصطنعة لكتلة الإسلام فى الملايو . 
وبالفعل فقد كانت تلك المنطقة أصلا من ولايات 
الملابو > كا تخضع اليوم لنفوذها وإشعاعها الديى 
خاصة من ولاية كيلانتن الملاصقة . 
ولكن قبل أن نعير إلى الملايو » هناك كبوديا 
وفيتنام . فعلى ال جانب الآخر من خلبج سيام » الذى 
يمكن عبوره بالشراع فى ساعات » > نفوذ إسلام 
الملايو على الحافة الجنوبية للهند الصينية . ففى 
كبوديا نحو ٠٠١‏ ألف مسام يستقرون عموما على 
الساحل وشطئان الأنماز » زراعاً وسكان مدن » 
حول نهر الميكونج ومحيرة تونلى ساب . ويتألف 
هؤلاء المسلمون من العنصر الملاوى المهاجر الذى 
أدخل الدين هنا » ومن عنصر التيام هد الى 
( هكنا ينطق ولكن هكذا تقليديً يكتب ) 
الذى تحول على أيدهم نی تاریخ حديث جد . ومن 
هؤلاء التيام المسلمين شرحة قزمية تقع عبر الحدود 
فى فيتنام الجنوبية على الساحل جنوب لما ترائج 
هسه Nha‏ ولا تزيد عن اللحمسة آلاف وتعرف 
بالتيام بانى ھ8 سهدت (هل تی بی الاملام ؟ - هكذا 
يتداءل بير روندو ) . كذللك تعود الملاوية 
مجزيرة إسلامية صغيرة أخرى فى منطقة ٣ad‏ 
إلى الجنوب الغربى من سامجون . 
من هذا الإسلام الفسيفسائى نعود إلى الملايو » 
الكتلة ‏ الأم هنا » لنجد نحواً من هر" ملايين من 




















ه١‎ 


المسلمن يؤلفون حوالى هه من سكان اللايو 
ا ملايين فى عام 1408 . أغلبية » ولكنها 
بوضوح » ولا تتناسب "كما يلوح مع الدور 
التارنخى الريادى للملايو ی بث ا وضخة 
هنا . غير أن المجرة الحديثة هى السبب ؛ فقد أغرق 
طوفان المجرة المندية > ولكن الصينية بالدرجة 
الأولى » أغرق العنصر الملاوى المسلم فى القرن 
الأخير . ورغ, أن المجرة الهندية أضافت إلى قوة 
الإسلام بعض الأعداد » فقد كان الحساب الحتااى 
خاسراً بسبب المجرة الصينية السائدة : وحيث 
تتبلور هذه المجرة إلى الذروة فى سنغافورة » 
ينخفض الإسلام إلى أدناه » فلا يزيد عن 1/17 من 
المليون ونيف الى تؤلف سكان الجزيرة . ويتركز 
الإسلام فى الملايو » مع كثافة السكان العامة » على 
الساحل الغربى بصفة خاصة : 

إندونيسيا هى ثانى أكبر دولة إسلامية فى العالو» 








عاش الفروساةالإثار 





وقد حلت فى عام ۱۹۵۸ من السكان ۸۷,۳ مليون 
نسمة + بلغت الماثة مليون خير » الأغلبية الساحقة 
مها الات من المسلمين . أى أن إننوئيسيا 
سواء REE‏ ل 
ا بالتقريب . وتكاد جزيرة جاوه روا 
بتعدادها البالغ نحو ٠۰‏ مليونا تكاد أن ته 
ا د ر ا 
تضم إفريقيا العربية البالفة ١‏ ر٣مليون‏ ميل مريع مساحة ! 
هذا وى المستعمرات الريطانية السابقة فى بورنيو ‏ 
صباح وسرواك ويروى من انما مالي حاليً - 
نحواً من ۷٠١‏ ألف مسلم . وتحمل حركة الهجير 
المخططة الى تتبعها إندونيسيا إلى , الجزر الخار 
الخلخلة السكان » تحمل معها انتشاراً جغرافياً محققاً 
للإسلام فى هذا الأرخبيل المتراى > 
لايبقى الآن فى جولتنا إلا الفلبين - أرض 


الكمس المشرقة فى العالم الادلاى !- حيث 


مسلمو المورو 26005 › كما ماهم المستعمرون 








هوى الرمم والتصوير » ويولع فوق 
ذلك بالآثار القديمة » ولقد ازدآد ولمه 


۲ 


انر په مالوى 





ثىء بلا حدود » فقد زین سقف أوبرا 
باریس برسومات و مارك شاجال م کا 
وضع تماثيل « ميلو » البر وئزية فى دائق 
« التویلری » » ورسومات و ماسون » 
“s0n”‏ التجريدية عل قبة سر 

وهکنا أزاح 7 





aê “Voices of silence’ 
« . . إلى العالم الذى يعتبره مالرو‎ 
. » بلا جدران‎ 
هذا هو و أندريه مالرو » الوزير‎ 
الماشق . . عاشق الفن الذى دفعه هذا الء*‎ 
» إلى ارتكاب سرقة صريحة وواضحة‎ 
2 كان من جرائها أن ألقى‎ 
وحوكم وحك عليه فى قضية شبيرة عام‎ 
آشارت إلا ه كلارا‎ ۴۴ 
السابقة فى مذكراتها الى نشرت فى قرفا‎ 
منذ وقت قريب . حدث ذلك عندما کان‎ 
مالرو فى ربيعه الثانى والعشرين شاعرا‎ 

















وجته 








ممعيد صغير فى كبوديا يطل عليه وبائق 
ری ۾ «عم5 غأهضه8» من أجله 
حصل « مالرو » على تصريح من إدارة 
المستعمرات الفرنسية لاكتشاف آثار هذا 
المعبد » وعل الفور سافر هو وزوجته . 
وبالفمل وصلوا إلى معبد « باثي سرى » 
وعثر عل شىء مدفون وسط الأحراش 

فبدأ بواسطة المعاول الى أحضرها 
امستخدماً الحبال فى شد المّاثيل 






E 
عليه التهمة » وحم عليهبالسجن ثلاث‎ 
. ترات‎ 
وبي کان «مالرو » ينتظر حم‎ 
» الاستئناف ؛ أسرعت زوجته و كلارأ‎ 
إلى باريس لتحصل عل الاس من جاعة‎ 
المثقفين الذين تأثروا مما حدث لالرو‎ 


الإسبان على نحو ما عرفوا المسلمين فى إسبانيا 
والمغرب » والذين حاربوهم يعنف وقاوموهم 
"ا فعلوا هناك أيضاً : ويتراوح تقديرهم بشدة بين 
المليون ( 400 ألف ) وبين الأربعة ملايين ! فهم 
إما جزء من عشرين من سكان الفلبين وإمآ خمسهم - 
بحسب المراجع 7 : وهم بعد هذا يتركزون أكثر 
ما يتركزون فى جزيرة مندناو وسولو » أى فی 
الجنوب » ما يشير إلى أن الإسلام هنا امتداد لكتلته 
الأساسية فى الأرخبيل الإندونيسى مثلا يشير إلى أن 
مصدره إنما هو عن طريق الجسر الجزرى وليس من 
القارة مباشرة . وبالفعل فان مسلمى الفليين يتألفون 
جنسياً من عنصرين : الملايو المهاجرين الذى جابوا 
الإسلام بعد القرن الحادى عشر » وقبائل التاجال 
الوطنية الى أسلمت على أيدمهم فى القرن الرابع 
عشر م 
جال حمدان 





وطلبوا من حكومة المستعمرات الفرئسية 
أن تطلق سر احه . و لقد وقع عل الالماس 
كل من « أندريه جيد» و «فرنسوا 
موریاك » و « أندريه موروا »و « لوی 
أراجون » وكذلك « أندريه بريتون 
و « أناتول فرانس » . وکا 
المباشرة هذا الالئاس هو 
السجن من ثلاث سنوات إلى سنة واحدة . 
ولكن السلطات الفرئسية غضت النظر فى 
هدوء عن تنفيذ هذا الحم . 

ولقد أشار و مالرو ۾ بنغسه إلى هذه 
فيها مع 1 وذلك 
لقصة و الطريق 
۳۰ . وأظهر 
و كلود » بطل القصة عيث يقوم بنة 
الدور الذى قام به هو فى الحياة 
عليه سيمات المدوء الوجودى خلال قيامه 
بهذه المغامرة . أما زو جته و كلارا ۾ فمل 
ألرغم من كل هذا لم تشعر بالمرادة » بل 
تعزى إليه حادثة 
: إن الحب ي 
تكب أى شیء» . ج 




















موضوعًا هاما 
ا اف ES‏ 


وة النىّ_ا مث 
صاراته القاكمة 
راجاهَاءالسَمَبَِ 
على التو دررے 
ال سے 
رالا لیے 


۳ 


ليت العام 


فى أوائل السنة الحالية صدرت فى الولايات 
المتحدة مجلة جديدة بعنوان « علم النفس الوجودئ » 
%istenti1 Psychology‏ و ضيفت إلى بقيةا لات 
العالية الى تصدر فى موضوع عام النفس والأمراض 
العقلية والى يربو عددها على المائة والعشرين . 
وصدور مجلة تتناول اتجاهاً خاصاً فى أحد الفروع 
565 أنها تتکام بام جاءة أو « مدرسة » ها كيالا 
وأتباعها ومروجوها . 

وهكذا دخل على النفس الوجودى فى مرحلة 
جديدة وتطور جديد . على أن الانجاه الوجودى 


فى علم النفس لم يكن -بذه الحداثة » إذ أنه واكب علم 


4ه 


دکتور فخرى الدفعيهاة 


النفس الحديث منذ أوائل القرن الحالى » ولكنه لم 
يتخذ له معام واضحة وزخا قوياً كما يتخذه 
الأقامء فا هو عام النفس الوجودى وما هى 
نواقصه وفوائده .. . ؟ 
نحة تارئخية 

لا شك أن الفلسفةالوجودية هى الحافز الأساسى 
تينما واستئارها فى العلاج النفسانى وتفسير السلوك 
الإنسائى . وقد بدأ التفكير الوجودى بالفياسوف 
الدیی (كيركجارد ) والذى قال بأن , المقيقة هی ماعتقه 

الفرد يعمله » . 
وبرزت الوجودية كفاسفة عندما نشر الفيلسوف 


© امرض إذن «أسلوب"ى الوجود » ينتج عن « 


الفشل » فى تحقيق الوجود و لطالبه » وعن « الاضطراب » فى الاتصالك 


مع الواقع . وعن هذا « الفشل والاضطراب » تنتج أشكال الوجود الفاشل مفلل الشذوذ والاتقصام والجبود . 


الألمانى ( «دجر ) كتابه « الوجود واازمن » . : . » 
فقد طور أفكار كيركجارد وأضاف علہا وقال : 
«ان الوجود الانسانى هو وحده الوجود الحقيقى .. 
ولكنه لم متم بالوجود ‏ مع - الغير 
(هرل) أيضاً وأسس علم « الظاهراتية 0 
phenomenology‏ وكذلك ( يسير ) 


. وصاحبه 








وبينا بدأ (كت) علم الظا هراتية والفلسفة 
النقدية بأن فرق بين « الظاهرة » و «الحقيقة» » 
وبين «العقلى » وبين ١‏ الحقيقى » 
العقل ليس فى مقدوره أن ينفذ إلى الحقيقة وأن 
الإرادة ليس فى مقدورها أن تغر من هذه الحقيقة 


وقال بأن 





وأن ذلك هو مصدر المأساة الإسانية ويأسها . 

إذا بالظاهراتية « الوجودية » قلبت الآية و 
الى وضعها كنت بين الحقيقة 
والظاهرة . : . فأصبحت « الظاهرة » حقيقة والحقيقة 
« تظهر » . فالنار لحا شكل « ظاهرى » ولكننا إذ 
محمد حريقاً فإننا نقضى على النار « الحقيقية » لا على 
. . أما إزالة « مظهر » النار فيمكن 
يم بأن نقفل أعيننا مثلا . وعندما نشعر بالألم 
ونصيح فإننا نشير إلى لوحت نازلا ردان 
موجودة فى عقولنا > 


أن تزيل ال 





النار الظاهرية . 





وتناول ( جان بول سارتر ) الوجوديةوأضفى علا 


وه 








طابعاً آخر غير الطابع القدم > واهّم بالوجود 
وعلاقته بوجود الآحرينها#ء-1 , وجود الآخرين 
شرط اوجودى وشرطلمرقی لتفسى ... فلك أ کون 
لنفسى حقيقة عن نفسى يجب أن أمربالآخرين.. » . 
ثم حاول أن يؤسس علم نفس جديد هو « عام التفس 
الوجودى » ويطول 
شرح الفلسفة الوجودية بالطبع ٠::‏ ولكن الذى 
ہہمنا فى هذا البحث هو النواحى الى اجتذيت مشاهير 
علاء الأمراض العقلية والنفسية من أمثال «بئز فار 
و « شتراوس » و كيب شاتل » ومن المحدثين أمثال 
«رولوى» و « كارل روجرز» و «البورت » 
و ١‏ فايفل 6 7:7 فا الذى قسته الوجودية لعلم النفس 
الحديث من نقاط ارتكاز ثم انطلاق ؟ ... 
أدناه موجز لتلك الركائز الفاسفية « الوجودية » : 
أولا : إن الإنسان هو مور الوجود » وإن 
نقطة الانطلاق هى ذاتية الفرد > 
ثانياً : لا مرض بغير المريض وف المريض + 
ثالث : الوجودية الحديئة تستكشف قاع الشخص 
فى خاصيات مشاعره وأفكاره على عكس التجريدية 
الى تهمل الشخص > 
رابعاً : (الإنسان حر +: ولا وجود لطبيعة 
إنسانية تحدد حرية الإنسان > 
خامساً : الإنسان الذى يعى وجوده يدرك أيضا 
يأنه مقبلى على م أو مهدد « بسدم ۾ - الوجود > 
سادسا : أن القلق هو خوف لا شكل له نتيجة 
اللهديده بم الوجود » + : أو هو نتيجة « الاشئرازه 
مع ومن وجود لا معى له 2 : 
سابع : إن الشعور بالاثم هو حالة الشعور 


Onto-psychology 


كم 


بالحيبة لعدم استطاعة الفرد من تحقيق امكانائه > 


۾ لاان كابة غيقة ۾ صارتر ج 


ثامناً : إن القلق واالحوف الوجودى هو الذى 
يدنع الإنسان إلى التساؤل ( من آنا ؟ ... وإلى أين؟م.) 
وهذا التساؤل يئدى به إلى اكتشاف وجوده فى هذا 
العام 2 

تاسما : إن الشىء الوحيد فى الحياة الذى عكن 
للإنسان أن يتأكد منه هوم الموت» القادم 2 
وإدراكه لذلك يجعله وحراء فى تصرفاته > 

عاشراً : إن الحرية الوجودية تتهددها دايا 
ثلاثة عوامل خطيرة أو « مرضية» هى : 

)١(‏ الغموض (ب) الفضول (ج) المذر 
فتجعل منه وجوداً وغير أصيل» > 

حادى عشر : إن ما ۾ يضل به ۾ الإنسان ليس 
رمز أو لغز لحقيقة أخرى فى لاشعوره ٠55‏ بل 
إن «الانفمالى هو الظاهرة الى بحسها وجؤده 
ويعيشها 7 : فهى , اسلوب » فى الحياة والوجود 
الآ نى : فالانفعال يصبح إذن وبالنتيجة شكلا مننظا 
من أشكال الوجود الإنسانى » ودلالة الفعل الواعى 
هی وظهري » » ودلالته هی تماما فى الواقع ‏ 
مجمل الواقع الإنسانى فى العالم > 





علم النفس الوجودى 


وبدأت الفكرة الوجودية فى عام النفس من 
محاولة تجريد الظاهرة النفسية فى كل نظرية والشروع 
مخطوة جديدة نحو الظاهرة فقط : فبدا ( بنزفانجر ) 
ذراست لمرغى الفصام ( الشيزوفرينيا ) بالأسلوب 

الوجودى لمدة سنين طويلة فى أحدمستشفيات 


سويسرة . وهو أحد تلاميذ « فرويد» و « بلويلر» 
ونشر كتابه عن الشيزوفرينيا فى سنة 1988 . 
وكانتمقدمةالكتاب تلخيصا لآرائه . يمك نتلخيص 
تلك الآراء بأالمريض هو ليس مريضاً بالفعل» بل إن 
« وجوده » يعيش « ظاهرة وجودية » لا تتناسب مع 
زمنه وعصره لان وجوده يريد أن « على » أشياء 
وحوادث لا بمكن تحقيقها فتحدث ساسلة من 
والقراقات القع : + وخا وجودة وضلا 
أو « وضعاً » لملء تلك الفراغات . : وهذا ما ندعو 
ب «المرض» . فالرض إذن وأسلوب فى الوجود » 
ينتج عن و الفشل» فى تحقيق الوجود « لمطالبه » 
وعن « الاضغطراب » فى الاتصال مع الواقع . 
وعن هذا ١‏ الفشل والاضطراب » تنتج أشكال 
للوجود الفاشل مثل « الشذوذ والانفصام والجمود » 
كنا نراها فى مرضى الشيزوفرينيا مثلا . 
المريض إذن يعيش ظاهرة وجودية وليس 
اضطراباً فى العقل أو الإحساس : ولذلك يتقبل 
الطبيب المعالج أقوال مرضاه كحقيقة كا يتقبلها 
لو كان أمامه شخص اعتيادى » بيا الحلل النفسانى 
غير الوجودى « يتدخل » و ١‏ يدير » أفكار مريضة 
بالوجهة المقصودة أو يفسرها كا يعتقد هو وكا 
نحتمه عليه مدرسته ومنهجه فى العلاج النفسى : 
واعتر « ينزفائجر » الوجود مع الغبر هاءة3]1 
هو أساس الحب ::: وأن الحبة هى الى تعنى 
بالوجود » ولذلك عالج هو و « كيب شاتل » 
و «شتراوس » مرضام ككل وبالاعتّاد على غور 
التجربة الذاتية . ويسترسل علاء النفس الوجوديون 
ليفسروا الأمراض العقلية المتعددة كأسلوب فى 
الوجود . : : وما الاكتئاب » فى نظرهم إلا شعور 





بتوقف الزمن الذاتى ::: وما الهلوسة ‏ وهى نقيض 
الاكتثاب - إلا إنشراح وقتى للفرد بوجوده + 
ويفسر « زوت » حالة « البارانويا ٠‏ بأن الإنسان 
يفقد معالم وحدود وجوده فيتصور بأن « الغير » قد 


طغى عليه وسيطر على إرادته :+ 


التحليل النفسى الوجودى 


أما التحليل النفسى الرجردى eءرأة#ةء۸ء 23s‏ 
فيتقبل المريض كتجرية حقيقية تدل عل ديا المريض 
ووجوده كا يراه المريض نفسه . فالظاهرة 


العقلية هى شبه « رسالة » يوجهها المريض 
إلينا . : . وهى ليست : موضوع » درس أو محاجة 
إلى ارجاعها إلى أصلها وسبها من حوافز ورغبات 
مكبوتة » بل إنها « وجود إنسانى » محاول أن يتصل 
« بوجودنا » ولا بمكننا مساعدته ما لم نشاركه 
ونلاحظه 7 

فالوجودية لا تعبى بالمهاز النفسى وأجزائه » 


oY 


بل بالفرد ووجوده . :. لان مرضه هو استمرار 
وتضخم'لأسلوب وجوده فى الحياة . بذلك أضفت 
الوجودية « إنسانية » على عام النفس وأبرزت أهمية 
الشخصية الإنسانية . 

فالعلاج الوجودى إذن يعتمد على الفهم 
والإدراك بغض النظر عن الأصول العلاجية المعروفة » 
لأن الأصول العلاجية نى نظر الوجودية هى مجرد 
« حواجز » مصطنعة محتمى مما المعالج من القلق الذى 
يعانيه عندما لا يتمكن من فهم مريضه ! . . بل إنها 
تعيقه فعلا . أما « التكنيك » الوجودى فيمكن أن 
يتبدل آنياً فى ساعته كما يقتضى الظرف العلاجى . 

والتقمص أو المشاركة الوجدانية ترطاهمسع هو 
أنجع السبل لمشاركة المريض وفهم شعوره الذاق ‏ 
أى أن يضع المعالج النفسى ذاته فى محل مريضه » 


أوما يعبر عنه ١‏ ماسلو » بقوله : «لن يتمكن المالج 





العلاج الوجودى إذن لا يصف العلاج كلقمة 





o۸ 


سائغة أو موعظة مكررة » بل يعتمد على إشعار 
المريض بذاته وبالحقيقة كما محسها . وعندما « مختار» 
فانه جد شفاءه جاهراً . 


07 05 


وتتعرض الطريقة الوجودية فى العلاج النفسى 
إلى نقدات متواصلة من قبل مدارس علم النفس 
الأخرى والى تقول بأن , التحليلالوجودى» م يكشف 
شيئ من أسباب الأمراض العقلية مثل الشيزو فر يفياء 
انما ادخل إلى قاموس علم النفس تعابير ومصطاحات 
جديدة لها نفس مدلول التابير السابقة . . . » 
وأن المدرسة الوجودية تلجأ إلى كل ما فى الفكر 
البشرى من إنتاج لإثبات ادعائها حى لو كان ذلك 
مجرد ١‏ قصة » أو « تمثيلية » أو : قطعة شعر ) ! . 
وأن حجر الأساس فى العلاج الوجودى هو 
« اكتشافنا لأنفسنا » » ولكن كيف يمكن « اختبار» 
معرفتنا لأنفسنا ؟ ؟ . . . وأن التحليل الوجودى 
باهماله كل تجارب الطفولة والغرائز جرد علم النفس 
من قواعده العلمية وأرجعه إلى عام الفلسفة » فهو 
تحليل « سلى » لا بمكنه حل المشاكل العامة الى 
تجابها مدارس عام النفس الأخرى . 
ويطرد النقد إلى استعراض مدارس عام النفس 
الأخرى ليجد فا نفس الأفكار الوجودية جاءت 
بصورة عفوية أو بالأحرى وجدت كجزء من فلسفة 
انبج النفسانى العلمى فبا . فا هى اللمحات الوجودية 
الى بمكننا استكشافها ى مدارس عم النفس 
الأخرى ؟ 
أولا : بها حاول ١‏ فندت » تحليل التجربة 


والانفعال إلى أجزاء وأسس أول مختر نفسانى فى 
«لايزغ ؛ محتقا بالنظرية القائلة أن مجموع الأجزاء 
تساوى الكل ... إذا ب «كولر » و « كوفكا» 
يفندان ذلك بقولم بأن و انوع » لا يساوى عدد 
الأجزاء فحسب » بل زيادة علا » وأن ما ندركه 
فى الواقع هو , ظاهرة » لها خخصائصها وميزاتها الى 
تزيد على مجموع أجزائها ... وهذا هو محور 
نظرية , الجئعالت » أو الشكل فعلم النفس » وكذلك 
أساس نظرية , الجال» الى تبناها كرت ليفن : 
وهنا نحد لمحة وجودية عن حقيقة الظاهرة . 
ثانيً : ومنذ عهد « ولم جيمس » نجد جذورا 
لعلم النفس الوجودى .. فقد حاول بنظريته فى 
الانفعالات أن يقرن الانفعال بالفعل فى آن واحد » 
بل إنه جازف وقال بأن العاطفة هى ما ينتج عن 
أو ما يتبع الفعل : 
ثالث : وف « عام النفس الفردى » تجد أن « أدلر » 
يوٴكد بأن محور النشاط الإنسانى والجهاز النفساق 
هو « تأكيد ااذات » والعلو والسيطرة . 
رابع : وى مدرسة التحليل النفسى لفرويد ثم 
تلاميذه من بعده نجد تأكيداً واضحاً على أهية 
«الأنا» E٥‏ .. بل إن الآنا أصبح تل معظم 
ديناميكية الجهاز النفسى وأصبح عم نفس الذات 
أو الآنا 
وهو ما يتلاءم وينسجم جذاً مع النظرة الوجودية + 
خامساً : ويقول « كيركجارد ؛ بأن القلق هر 
كفاع الوجود غد العدم . ويقول «فرويك بأن 
القلق هو ما تحس به الذات أو الأنا تجاه 
الحبة أو المحبوب أو الغمان : فالقلق اع« 


yچoاpycho- Eg0‏ ذا كيان ومنيج › 





فقدان 


هو انفعال أساسى نى الوجودية وكذلك فى علم 
النفس التحابلى الحديث إذ أن القلق الأولى 
primary anxiety‏ هو المع لكل الانفعالات 
والسلوك المعقد الآخر كالكبت والقمع والرياء 
والتساى . . . الخ . 
سادساً : ينظر عام النفس الحديث وخاصة عام 
النفس الاجتاعى إلى المرض النفسانى على أنه 
« فثل أو اغطراب فى التكييف الاجتّاعى » 
وهو ما وصفه « بنزفائجر » بصيغة أخرى حيث قال 
و المرض هو الفشل فى تحقيق الوجود لمطالب .. » 
ثم إن تعريف« زوت » لحالة « البارانويا » بأنها 
فقدان الإنسان لالم أو حدود وجوده هو عين 
تفسير مدرسة « فرويد » الى تقول بأن للأنا حدود 
boka îkê‏ دج وأن اختفاء تلك المعالم أوخفوتها 
يؤدى إلى المرض العقلى : 
وبعد كل هذا : : : فا الذى أضافته المدرسة 
الوجودية إلى ما سبقها من مدارس عام النفس : . ؟ 


دفاع المدرسة الوجودية 

وبجيب على الانتقادات والتساؤلات الآنفة 
الذكر كثيرون من موئيدى الطريقة الوجودية . هاك 
مثلا « كارل روجرز » أستاذ علم النفس فى جامعة 
ويسكونسن يروىتجربة واقعية جعلتهيمن بالأسلوب 
الوجودى ف العلاج التفسى : 

يقول باختصار إن مستقبل المراهق الجانح غير 
معروف : : . ولأجل التثبو بما سيكون عليه سلوكه 
فى المستقبل وأية عوامل تقرر تحسن السلوك الإجراى 
لديه : : : فانه قام بتجربة وهى أن يقارن العوامل 





۹ 


الموجودة فى الجانحين أيام إجرامهم عا تثول إليه نفس 
تلك العوامل بعد سنتين أو ثلاثة . واختار لذلك 
عوامل ١‏ الثقافة » و و اللديرة الاجماعية » و و الجيرة » 
و « الوراثة » و «الصحة الجسمية » و « الحو العائق » 
وكذلك عامل « إدراك الذات » . وأجرى التجربة 
على ۷١‏ مراهقاً جانحاً وأعادها بعد ثلاث سنوات .: 





ولدهشته وجد أن العامل الذى كان أقدر وأدق 
قابلية على التنبوة بدرجة تحسن سلوك الجانح لم يكن 
الحيط العائلى ولا التجربة الاجمّاعية . . الخ ».بل 


«درجة إدراك الجانح لذاته وللواقع » . وأعاد 
التجر ب بة على ۷١‏ جاا آخر وطلع تقس التيجة !! 





ويشير « روجرز » إلى أهمية اكتشاف الإنسان لذاته 

و «وجوده» كا أوضحته هذه التجربة وأيدت 
ما تدعو إليه المدرسة الوجودية . 

ويسرد الد کور ( جووءت ميرلو ) قصة 

واقمية تشير إلى أن اتجاه العلاج النفانى الحديث إلى 

المقاييس والاختبارات يضع العراقيل أمام فهم الفرد 

ومشاركته وجدانيا . ويذكر ا فتاة 

مراهقة حاول شاب أن يغتصها بالقوة فركضت 

مذعورة إلى عيادة اتحليل النفبى وهى فى 

حالة قنوط وار تباك . : :. وبدلامن أن يواجهها 

المعالج ويدخل فى مشكلها « الوجودية الآنية » جعلها 

تمر فى سلسلة من الاختبارات والاستفسارات ثم لما 








جو ردد كوك 
العبقئ الزف مات 


قليلون م أولنك الذين يستطيمون 
أن يسلكوا الطريق الذى سلكه « جوردون 









ة المدى بآدر ما هى بميدةا 
فقد وافته المنية فى مدينة “۷e٤”‏ 
و أقل غرابة فى عصر الهضة 
الإيطالى مها فى عصر نا الحاضر . 

من الأحلام الى راودت كريج 
أ وكثيرا جداً حلمه فى تیر 
الفن المسر حى و خلقه خلقاً 






مستر « كريج » العنيدة البميدة المدى . 








قابلت المعالج حاول أن يفهمها بأنما لم تكن متأزرة 
مع الفاحصين ! : : » وف نفس اليوم حاولت 
الانتحار : 

ثم يستطرد و الوجوديون » من علاء النفس فى 
دفاعهم قائلين : إنه لا مهم ولا يضير علم النفس 
الوجودى أن يصفه الغير بأنه أسلوب غير علمى . : 
أ تلم ارو اوجتحا يح ول نیا 
فى البداية علىأساس أنها, غير علمية » © فاذا بها الآن 
أصبحت أسسا متينة فى علم النفس : كا أن عام 
النفس الوجودى لا حاول أن يعتمد على الفاسفة أو 
الرجوع بعلم النفس إلى الوراء ‏ إلى عصر النطق 


”؟ _لساسسسسسسس سمه 


والتخمين » بل نه وسيلة «فعالة » وأسلوب فى 
العلاج النفسى : وبيا هدم «فرويد» كل إمان 
بأ م المزيمة والازادة ۾ الى راجت فى العصر 
« الفكتورى » » إذا بالوجودية رجعت وأضافت + 
أبعاداً أخرى إلى الحتمع الإنسانى والعلاج التقسان 
بأن عززت من إرادة الإنسان ودعته إلى و تحمل 
المثولية » ومواجهة القلق الذى يتهدده من جراء 
العلم الخائل والذرة والملاك .. أو على حد قول العالم 
الديى بول تيليش : 

دلا يصبح الإنسان إنساناً إلا فى لحظة قراره 
وعزمه .٠..:‏ 

فخرى الدباغ 





فحاول كل من وس . ب . كوشران » 
و الود « هوارد دی وو لان » وكثير ون 
“غير هم » حاولوا أن دقرا مسار 
و كريخ 6 سرح يتناسب امع مواهيه 
وقدراته من ناحية ومع مكانه ومكانته 
من ناحية أخرى . ولكنه على الرغم من 
إنتاجه الوفسير مثل ٠‏ الفايكنجز » 
“Vikings”‏ « وى “Venice” Lisi‏ 
و ورو ژمرشول الموقرق 826665064" 
Rosmersholm”‏ « إلا أن هذا 
الإنتاج لا يعمشى يمال مع مطالب المسرح 
الأساسية ولا يخضع لمتطلباته المسالية > 
ما دقع بالذ أخيرا إلى الجنوب حيث 
المناخ العليل الذى يغمس فيه 
و بمارس فيه غر امياته » تا رکا الفن لغيره 
من الفنانين . 





ات 





ومن المطأ أن نفتر ض فى « كريج » 
الرغبة فى تحطيم المدثل والتقليل من أهمية 
دوره على خشبة المسرح » و لكن ما يؤخذ 
عليه هو إعلاؤه من شأن الخرجيدرجة 
قلات من شأن الممثل » فلقد خلع «كريج » 





عل ارج آهية كبيرة . باعتقاده أن 
وظيفته هى تفسير عمل المؤلف من وجة 
نظره الخاصة » حى ولو جاء الإخراج 
شيئ أقرب إل الخلق الجديد العمل الفنى . 

ولقد غلب على إنتاج « كريج » 
طابع النموض وشابه شىء من المرافسة 
والأماطير . كا ابتعد بعقله عن الواقع 
فتركز تفكيره فى عام غریب هو «عام 
المردة الذهيى » اللميد عن التفكير فى 
دولة الرفاهية وااسعادة .. ولو ترك الأمر 
له ملا المسرح بالمناظر الغريبة أل لم فعتد 
عل ظهورها مثل الصذور المائاة والسحب. 
المنخفضة ومناظر الحلجان المرعبة ددع 
نج كع شين من القرابة بر 
مبقريته وعبقرية و بيتر هول» عندما 
استطاع أن يعبر عن الشر تير راثا 
دون أن يعتمد لا على الحوار ولاعل 
الممثلين» ولكن على ملء المسرح بشعور 
الشباب الحطم فى مد الغابة ااشبير لزفاف 
لورکا الداى . 
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ددرا 


ما فى اس 








«١ ©‏ إذا أردتم أن تفهموا هذه الوسيلة » فمليكم أن تتذكروا 





هذا المريض الذى تقمص شخصية هتلر » فبدلا من أن أقول 

له و اذهب مجنون ! » أعطيته الفرصة لكى يعيش كل 

أحلامه عل خثبة المسرح ثم حررته بعد ذلك من أوهامه » . 
موريثو 





س مار وق وى 


ل يكن هدف الطب مقصوراً فى يوم من الأيام 
على دراسة الجسد. البشرى وتشرعه.» وإنما كان 
يسعى دائماً إلى علاج الأمراض. ٠.‏ وهذا الأمر 
صحيح أيضاً فى ميدان عام النفس حيث لا تقتصر 
مهمة علاء النفس على الدراسات النظرية أو التجريبية 
وإنما 2 يتجاوز ونها دائماً إلى علاج الأمراض النفسية » 
وحل العقد الى تصيب عدداً كبيراً من الناس » إذ 
من الثابت علمياً أنه ما من إنسان يتمتع بشخصية 
متكاملة . 


المسرح فى خخدمة علم اللفس 
وعلاء النفس ينتمون إلى عدة مدارس فكرية . 
ولكل مدرسة وسيللها فى الكشف عن جاهل النفس 
البشرية ودوافعها . بعضهم يعمد إلى طريقة تحليل 
اللحواطر » وآخرون ينالون بغيتّهم فى تفسير الأحلام 
وما تكشف عنه من رموز ورغائب مكبوته . ومنهم 
من يستقرئ ماضى المريض ليتعرف على الحاضر 

ويضئ له المستقبل ٠‏ 

ولكن الجديد فى هذا الميدان » أن ملم النفس 
اكتشف طريقاً جديداً الكشف عن خبايا النفس 
البشرية » وهذه الطريقة الجديدة هى المسرح . 
وتتلخص هذه الطريقة فى ادماج المريض 
النفسانى فى تمثيلية » ثم دراسة حر كاته أثناء القثيل 
فيستطيع الدارس له:أن يستخلص جملة أهد ذات 





أهية قصوى . وهذه الطريقة الجسديدة تسى 
و اليكودرانا »> ومعناها الحرق 
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« التثيلية النفسية » » وهى ما زالتف دور التجربة 
وإن أسفرت حى الآن عن نتائج مبشرة . 
سيكودرامة مورينو 

نشأت طريقة السيكودراما فى فيينا بواسطة 
الدكتور موريئو . ومورينو 11٥۲٤۸٥‏ هذا طبيب 
نمساوى هوى التثيل وعرف بطول خحرته بالممثلين 
أن البعض منهم يصاب باضطراب ونكوص فى 
بعض المواقف الُثيلية » وأنهم فى حاجة ماسة إلى من 
يرشدهم ارشاداً نفسيا حى يتغلبوا على هذه المصاعب 
الطارئة . 

وأسفرت نتيجة مشاهداته عن استخدام المثيل 
كوسيلة للتشخيص النفسى ؛ ومعرفة مواطن الضعف 
فى شخصية الممثل دون أن يفطن أحد لذلك . ولقد 
استخدمت هذه الطريقة الجديدة فى التشخيص أثناء 
الحرب فى عيادة نفسية تابعة للجيش الكندى » 
واستطاع الدكتور مورينو أن يؤؤسس قبل نشوب 
الحرب العالمية الثانية بوقت قصير معهد السيكودراما 
فى الولايات المتحدة الأمريكية » ولق به مسرحا 
مستشفى سانت الزابث بنيويورك . 


سيكودرامة سالامون 





وى .شيكاجو تست هيادة الدكتور سالامون 

210ای دلت تمديلا جرهريا عل طريقة 

مورينر » ذلك لأن الد كور مورينو 

يعتمد على المواقف الطبيعية دون أن يتدخل فى 
تعديلها . وكان يكتفى بمشاهدة الممثل فى أثناء 
اندماجه فى الدور » ويشركه فى التثيلية دون 
أية مراعاة لمغزى المشاهد بالنسبة للمريض › 
فيندمج هذا الأخير فى الكثيل» بيا يسجل الدكتور 
اورت ملاحظاته بدقة وتفصيل » ويستخلص 
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من جموغ مشاهداته أسباب اضطراب الشخصية 
وعوامل اتحرافها . 

هذا بيا تتخذ طريقة سلامون مواقف مستمدة 

من واقع الحياة الشخصية المر ب مثهأداؤها. 

وهذه المواقف لا صلة مباشرة بواقع حياة الممثل» 

وقد واجهها فى مسرح الحياة قبل أن يواجهها على 

خشبة التثيل » ويكون رد فعله إزاءها طبيعياً وذا 

مغزی كير . فاذا كان من طباعه أن يأنف مثلا من 

أداء شىء فى حياته الواقعية » فهو بطبيعة الحال 

سوف يأنف من أدائه أيضاً فى أثناء الَثيل » وهكذا. 











أربعة_وأربعون_موقفآ 
وتوجد الآن فى انجلترا مؤسسة روينسون الى 
استطاعت أن تكون أربعة وأربعين دور؟ تيلا 
.مكن استخدامها الكشف عن كافة المواقف النفسية . 
ويدور القثيل عادة بين مجموعة من الأشخاص 
مكونة من إثى عشر ممثلا » من بينهم المرضى لذبن 
يراد علاجهم . 

وهناك بعض الناظر التثيلية تعر نموذجية 
وتنطبق على كل الحالات النفسية. واستطاع الدكتور 
مينارد روبنسون بشىء من التوجيه والارشاد أن 
يستخدم برامج أنت بأعظم النتائج . فعندما محضر 
المريض إليه > يبدأ بتوجيه بعض الأسئلة إليه عن 
حياته وعن ماضيه وعن عائلته . ويستطيع بشىء من 
الفطنة أن يكل إليه بالدور المناسب لحالته » ثم يقدمه 

بعد ذلك إلى بقية الممثلين ليندمج معهم فى دوره ٠‏ 
ومن المشاهد أن كل الممثلين ‏ مما فم 
المرضى - يندجون اندماجا کل فى أدوارهم . وهذا 
الاستغراق يساعد كثيرا على كشف خبايا النفس 
البشرية » لأن الشخص الذى يواخذ فى دوره أخذا 
تاماً » ويستغرق فيه تكون حركاته معيرة تعبيراً 
یسا ق نقيت کا أن ضوته ورد قله وتاي 
وجهه تعطينا بيانات ذات دلالة وفائدة فى التشخيص: 









أدولف هتلر فی أمريكا 


وفيا بى نأتى بوصف حالة غريبة عالجها 
مورينو » وهى حالة رجل يبلغ من العمر خسين 
عاماً أناه فى ذات يوم والشر مرتسم على وجهه . 
كانت قممات هذا المريض توحى اناظر إليه بأنه 
ليس غريب عنه بشاربه المقصوص وشعره الفاحم 
الذى يتدلى جزء منه على جہته . 

وسأله الدكتور مورينو : وما اسملك ؟» 

وأجاب الرجل فى جفاء ظاهر : « اسمى هتلر» 

- أريد اسمك بالكامل ؟ 

شف اولك او د 

- وأين تسكن ؟ 

- بالطبع فى برختسجادن . . 

وبدا على الرجل أنه أخذ يضيق بالأسئلة» فقال 
للحدثه : 

« لقد أنت زوجی وشرحت لك کل شی ؟ ٠‏ . 

وتذكر الدكتور فعلا تلك السيدة الوديعة الى 
زارته قبل ثلاثة شهور » وقد جاءت إليه تشكو من 
أن زوجها يصر على مناداتها باس « ايا » بها اسمها 
هو «برتا» . 
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ثم رأى مورينو مريضه نالك وقد استند على 
كتفيه وهو يقول : 

«ساعدنى من فضلك ! لقد سرقوا كل 
شىء منى ! لقد سرقوا شعبئ وسرقوا جيشى . . 
حى الكتاب الذى ألفته قى السجن !2 . 

وهدأ الد كتور مريضه » وطلب إليه أن مجلس 
أمامه . ثم أمسك بالتليفون وتحدث بصوت منخفض 
مع معاونيه . 

وبعد دقائق » دحل رجلان الغرفة . كان 
أحدهما نحيفاً . أما الثانى فكان ضحم الجثة . وهنا 
قام الد كتور المعالج وقال يوجه حديثه للمريض . . 

- «أظن أا الزعبم . . أنه ليس هناكداع لأن 
أقدمك إلى المر جوباز والمر جورنج . .2 . 

وقام الرجل وقد لمعت عيناه سروراً ثم حيا 
الرجلين . وتابع الدكتور مورينو حديثه إلى 
الضيفن : 

ووالآن » هل لكا أن تتبعا المر هتلر 
وتذهبا معه وهو محدث شعبه ) . 

وقام الرجال الأربعة وتوجهوا إلى غرفة صغيرة 
ملحقة بصالة العثيل ذات المنصة الواسعة . وبعد 
دقائق امتلأت القاعة بالمشاهدين .ثم قام الرجل ورفع 
يديه وبدأ يحدث الناس : 

ب "ها العادة: ... ایا السدات.. .نا شی 
العزيز . 

حدث ما سبق فى عام ۱۹٤۱‏ مع شخص اسمه 
كارل ماير » وصناعته جزار يسكن بلدة يوركفيل 
بالقرب من نيويورك . ويعتير هذا الشخص أول 
مجنون يتوه أنه هتلر ويعالج بطريقة السيكودراما . 


eon 
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أول مؤتمر علمى 
انعقد فى شبر سبتمير 1934 بباريس أول 
موتمر علمى اسيكودراما والسوسيودراما . وقد 
اشترك فيه نحو أف شخص أتوا من خسة وثلاثين 
دواة لتبادل الرأى والعمل معآ تحت رعاية أول 
مؤئسس للسيكودراما » وهو الدكتور مورينو » 
الذى ولد فى رومانيا منذ أكثر من سبعين سنة ثم 
هاجر إلى فيينا لدراسة الطب »> واختار الإقامة فى 
الولايات المتحدة منذ عام 19138 . 
وجدير بالذكر أن الوسائل الى أدخلها مورينو 
فى العلاج التفسى تستخدم الآن منذ أكثر من 
عشرين سنة بنجاح مستمر » وأصبح اسمه يقرن 
بفطاحل علاء النفس الذين سبقوه فى مدرسة فيينا » 
مثل فرويد ويونج وأدلر . 
ويبلغ الد كتور مورينو اليوم سن الرابعة والسرهين 
وتعاونه فى أعماله زوجته « زيركا» الى 
بشخصية هادئة ومبتسمة . وعندما يتكلم تتخلل جمله 
ألفاظ نمساوية . قال فى وصف السيكودراما : 
و وإذا أردتم أن تفهموا هذه الوسيلة فمليكم 
أن تتذكروا هذا المريض الذى تقمص شخصية هتلر 
فبدلا من أن أقول له : « اذهب أنت مجنرن » 
أمطيته الفرصة لكى يعيش كل أحلامه عل خشبة 
المسرح » ثم حررته بعد ذلك من أوهامه . 
وبدلا من أن أتركه يروى لی متاعبه » جعلته 
« عثلها » فى كوميديا جاعية معاونة « شخصيات 
مساعدة » تعمل معه تحت إشراف الطبيب المعالج . 
وبناء عليه » جعلنا هتلر بلدة يوركفيل ثل - مرتين 
فى اليوم ‏ المشاهد ای کان يتوق إلها . كان يعيش 
على خشبة المسرح مع جوباز وجورنج » وكلاها 
من الشخصيات الى تکل نفسه . وهذا ما يسميه 
باللغة العلمية ع5نةذانعسدة 0ع وترجمتها « مساعد 
الذات » » فكان ثلاثههم مخرجون معا ويتوجهون إلى 














ملاهى البلدة . وبعد أسابيع » أصبحا يناديانه بام 
و کارل 2٠‏ بدلا من «أدولف » . أما هو فقد بد 
بالتدريج يلاحظ الفرق بين حياة المسرح وبين حياة 
الواقع . وذات يوم > وهو على خشية الممرح » 
طلب من الحلاق أن حلت له شاربه ثم أصيب بعد 
حلاقته بأزمة يأس حاصرته »> كأنما اختفاء الشارب 
قد جرده من الشخصية المستعارة . وبعد أيام قليلة » 
ترك المريض المستشفى وعاد إلى الحياة الواقعية . 
انقلاب الأدوار 


وف السيكودراما » يتحرر المريض من عقده 
وهو مثل . ويرى الدكتور مورينو أن آم خطوة 
فى السيكودراما هى ف اتقلاب الأدوار . فثلا 
إذا كان المريض فى أزمة مع والدته » طولب بأن 
مثل دوره أمام شخص مساعد ». ثم حدٹ ث تبادل 
فى الأدوار » فيجعل الطبيب مريضه ثل دور الأم 


وتمثل الم دور الابن . وى تلك الحالة الأخيرة » 
يلعب المريض دوره وقد وضع نفسه فى مركز 
الآر » فيفهم سلوك الآخرين إزاءه . كنا أن قيامه 
بدوره يتيح له أن بلمح من خلال الیل سلوكه 
الشخصى إزاء الغر . 
وبالاختصار فان السيكودراما وسيلة علاجية 
تستخدم المسرح لشفاء الأمراض العقلية والنفسية > 
ومكن استخدامها لارساء قواعد التفاهم فى الأوساط 
العائلية والمهنية . 
ويقول البروفسور 
جامعة بروكسل يمكن استخدام الليكودراما فى خلق 
التوافق بين الناس »خاصة وأن الناس لا يتخيلون 
كيفية سلوكهمف المواقف الختلفة الى تصادفهم 
فى الياة اليربية . ففى مجال الصناعة مثلا » 
نرى من المهم مدير العمل أن يفهم كيف ينظر 
إليه الال . كذلك فى ميدان التعلم » من الهم 
أن يعرف المدرس كيف يراه التلاميذ . غير 
أننا نلتقى هنا بعلم آخر أبدعه 0 لاون ووي 
ويسميه السوسيومترى 5010656 ويدرس فيه 
المقاييس الى تحدد الصلات الى تربط بن أفراد 
الاعات » مثل البغض والحبة والاستلطاف 
والكراهية والغيرة والاهّام الشديد وعدم المالاة 
وغبرها من المشاعر . 
وحدث فى أثناء الحرب الأخيرة أن طلبت 
القيادة العليا من الدكتور مورينو أن يدرس سلوك 
كتيبة جوية كانت تخرج بطائرات مطاردة . غير 
أنها كانت دائماً تعود مخسائر أكثر من المعدل المعقول 
من الضحايا. ٠‏ 
وبحث الدكتور مورينو الأمر وأشرف على 
إخراج تمثيلية « سوسيومترية » » بعد أن طلب من 
الجميع أن يدلوا إليه ببيانات خاصة بزملائهم » 
فعرف من بحبون ومن يكرهون . ومن خلال 


سيفادون مملهه5 من 
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الأدوار أدرك أن رئيس الكتيبة شخص غير محبوب 
بالمرة من أفرادها . وتستخدم هذه الوسيلة فى يجال 
الصناعة لدفع الإنتاج إلى الأمام » خاصة فى المصانع 
التى محدث فہا عدد كبير من الحوادث . 

الفرق بين السيكودراما والسوسيودراما 

إن استخدام السيكودراما فى تلك الحالات 


يساعد فى تحسين العلاقات بين أفراد جاعة ما 





ويساهم مساهمة فعالة فى ادماج الشخص مع الججاعات 
الى ينتمى إلا أو الى يقدرها . 

ففى حالة أزمة بين مدير العمل وموظفيه » 

تتبح السيكودر اما لكل فريق أن يعبر عن مشاكله » 
ر کی اق اد 
يديه فى واقع الحياة » وذلك بالاشتر اك مع شخص 
يقوم بدور الموظف . ثم يقلب الأدوار » أى يغيرها 
فيقوم مدير العمل بدور الموظف ويقوم الموظف 
يدون دير العمل . ودذه الطريقة تسمح لكل مهما 
أن يعر بوضوح عن مشاكله ويلمس رد الفعل 
عند الآخر . 

غير أن الدكتور مورينو غذر بقوله : إن 
الشيكودراما وسيلة' من وسائل التفتح التفبى »> 
ولكنها ليست لعلاج كل الحالات » کا آنا ليست 
أيضاً من الوسائل الى بمكن أن عارسها الجميع . 
وينصح بقصرها على المختصين الذين درسوها دراسة 
كافية متعمقة › إذ أنه من الحطر البين إثارة مشاعر 
مل الكزاهية والدوف والب » دون حفر ٤‏ إذ 
أن تلك الإثارة معناها اللعب بالنار . 

وعندما تنتقل السيكودراما من الحال العائلى 
أو المهى إلى امجتمع » أى عندما تنتقل من المستوى 
الفردى إلى مستوى الجاعات » فانها تسمى 
« سوسيودراما » . وعساعدة البيت الأبيض » قام 
الدكتور مورينو بدراسة مشكلة التفرقة العنصرية 
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بين البيض والسود . ووضع المسئولون «سرحية فما 
فتاة زنجية تعود إلى منزلها وقد أهينت لأن البيض 
رفضوا السماح لا بالدخول إلى كنيسة خاصة مهم 
وتروى قصتها إلى أسرتها ؛ فيثور الأب . أما الأم 
تى روخ + ويقوع الاين مهدا رطا . 
ومن صالة المشاهدين ارتفعت أصوات البيض وأسود 
على السواء لتصحيح بعض التفاصيل أو للاعثر اض 
كلية على بعضها . 









کور .وع ارف ج 
« جاك کارتر » کان قائماً على مؤلفات 
« بيتيبا » و« إيشانوف, لمصة 261158 
12807 الموسيقية إلا أنه اعتمد اعدا 
أساسياً على عنطوطات « تشايكوفسى » 
المسجلة وعل تعليماته المسرحية . ولكن 
الباليه الذى قدمه كارتر يعبر من الناحية 
بة والدرامية على السواء تر جمة 
صرياً للتعديل الثى قام به 





كل من « بيتيبا» و «ورګو» عام 
4 . وهو تعديل فعال ومؤثر إلى 








5-2 هذا المشبد f‏ ن 
ا إلى الحبكة الفنية 
واكازتر » يتعايكرنبى ٠‏ ويرك الا 
الى جريدة التامز أن « بيتيبا» أو 
« ایفانوف » كانا أكثر إدراكاً من 
« تشايكوفسكى » فى هذه النقط بالذات . 
وعل النقيض من ذلك كان « كارتر » 


ويقوم أحد الزتوج بتمثيل دور الأخ أو 
الأب » تماماً كنا هو حادث فى الحياة الواقعية . هذا 
بيا يكون حاضراً معه مجموعة من البيض + 
یت دون اورت عل تة ابرح وبرت دا 
وبدورهم تقوم جاعة من البيض ايض بتمثيل الفظائع الى 
مبينون ما الزنوج . م تغر الأدوار » فيقوم البيض 
بدور الزنوج والزنوج بدور البيض . وبذلك يفهم 
كل منهما حق الفهم المواقف الى بمكن أن يتعرض ها 





موفقاً نى هذا الباليه من الااحية الموسيقية . 
و بخاصة موسيقى الفصل. الثالث 


رت عن ی موسيقى وردت فى 
















الراقصة » قتداعلت انام رار ر 
القن الأتعر ارامت 
الاستحسان الجاعى بالئسبة إلى العنصر 
الموسيقى والحبكة الدرامية عل السواء . 
وكان اارقص ا 
ذا متو رائع » وبدا ذلك راضحا 
ى الأحداث السريعة والتثقلات البارعة 
الى اثلا بها الباليه . ولم يشب النجاح 
الثى صادفه هذا العمل الفى إلا عض 
مجموعات البجع الى ظهر عليا الاعياء 
الشديد فكانت بعيدة عن التأثير المطلوب . 
وف قاعة المهرجان بدا الجمود واضحاً 
على حركات البالرينا الحسناء « أولا 
ؤر « LÎ « Olga Feru‏ لوت 
Lucette Aldous‏ الباار 












لا يرى ما يدعو إلى وضع اثنتين من 
الراقصات الأول فى باليه وآحد . و جد 
بالذكر أن نشير إلى إشارة هذا الناقد 
إلى التقدم المائل الذى أضافه هذا الباليه 
إلى القن المسرحى . 


فى المستقبل » فيساعد على حلها بضبط نفسه وأعصابه 

وف اغتقاد الذكتونءموريتو أن اليك ورانا 
أكثر فائدة عند استخدامها فى تحسين لوك الناس 
العاديين ( مثل تر بية الأطفال » وخلق التوافق العائلى 
والهى ) . 


ومجاها > هنا > أحسن من نتائج 


استخدامها فى علاج الأقلية المكونة من المرضى 


المندزلة عن الحتمع . 











كنت اکھت 
ودالى اصم 


تقولمسزه إستوريك 125061 
صاحبة قاعة „ جر و زف 670317605 
6116597 لأعال الاحت الفنية : إن 
الشباب لا يحرؤ على دخول الممارض 
الكبير ة المقامة هذا الفن الرفيع . ويد جع 
ب فى ذلك إلى e‏ السائدة عن 
الارتفاع اللميالى لأسعار هذه الأعمال . 
وتؤكد مسزم ستوريك » ذلك : 
« ما أقل الثالين المشبورين ١‏ 
م 1 
بيا تمد أن الأعمال الفنية ذات اش 
المنخفض إنما هى تلك الأعمال الأثرية 
القديمة » ذلك لأن جامعى التحف القرعة 














« شكل الحا الأمريكى » 





عى چ 
ا القطمة الفنية إلى أكثر من مال 
أو حمسماثة عام » وتمثال , البامبارا م 
مصنوع من البروئز ومشكل عل هيئة 
فارس مصلا عصا ترفمه إلى أعل » وهو 








2 ا > وجاندهارا‎ E 
. وهبنوس» و التثال التصفى الكلاسيكى‎ 
7 وبمض هذه القائيل ما إزالت‎ 
الملابس البالية الخاصة بالعصور‎ 
|| سواء فى مصر أو ئی بلاد‎ 
والمتحف البر يطاى‎ 
٠ نخبة عظيمة من هذه المّاثيل‎ 
اللى بش‎ Hypnos ٠» تمثال ۾ هبئوس‎ 
العطرنج الى اشتهرت تما جز‎ 
لويس » اما اتفال الصف الكلميى‎ « 
. فير جع تاريخه إل أو اثلالقرن التاسع عشر‎ 














٠» الباميارا‎ ٠ 















ليقات . والقثال الذى أطلق 
و شكل لحل الأمريى » والمفروض فى 
٠,‏ هولند بارك » بلندن مكون من جزءين» 
أحدها شوى هن 341 
دوذ عن آمقال نصفى . 


وأخير جد فى قاعة ٠‏ جروز 











تمثال م إيكاروس » البرونزى الصغير . 
من تصميم « مايكل إير تون » » وهو 
من مجموعة تحتوى على قسبة أجز 
و ١‏ إيكاروس » هو الشخصية الأسطر 
المعروفة فى القديم والحاضر . 















« إيكارر س ١‏ 


ولوس 








ارت وقد 





ارک تة 


© إن خليل حاوى حصيلة مدرسة الرمزية 
الى رضعت فى لبنان من ثدى الرومانسية » 
ولكن لم تفته الإفادة بمحاولات اليازجى 
والجوهرى- تلميذى المتنبى - فقرأ لذلك الشاعر 
وقرأ لغيره من كلاسيكيينا الكبار , 











© « بيادر الجوع » اعتراف بالفشل مع أن 
فيا #ططا عربياً حالما » وما قبل البيادر مخايلة 
نجاح وحلم بيوطوبيا غريبة . وهذا هو | 
الكبير بين خليل حاوى البعثى السورى النى يلج 
فى التعموءات والممبيات وبين غليل حاوى 
العربى الثى يقف على صعيه الواقع معترق 
بتجربة الخطأ والصواب . 








© إنها مأساة الوجود العرنى تظهر من خلال 
آي حاوى الشاعر الفيلسوف' الذى 
بحث فى « الناصرية ۾ عن وجه جديد يمكن أن 
يوجد فى جميع الصفوف لأنه لايد أن يكون 


, لج‎ 
Vr 








عندخلیل حاوى 
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كتبت يوماً فى مجلة « الآداب اليروتية ؛ عن 
دور الدكتور خليل حاوى فى الشعر المرسل أقول : 
ويكاد الثير المرسل أن يوصف بأنه الشعسر 
الذى يحاو لأن يعيدالاتصال بكل ما أثر عن الماضى» 
باعتبار أن الحاضر يكل عقده يقبع فيه . 
وإذا تناولنا هذا الشعر وردنا جح بل 
حاوى نرى أن النضال الأأنثر و بولوجى العذ 
أجل استمرار هذا الاتصال الحيوى قد نتج 37 
لا مكن أن نزعم أنه يشبه نتاج العموديين ؛ لا شكلا 
ولا موضوعاً ولا مضمونا . ونستطيع من هنا أن 
نقول إن خليل حاوى وجد ا لمفارقة هوكلاء 
العموديين محطماً كثيراً من موروثهم »وكأنى به 
لا بد عائد إلى حظيرتهم ما فقد هذا البرر ! 
كتبت هذا » وفى رآ أنى وضعت به ذلك 
الشاعر اللبنانى موضعه المناسب فى حياتنا الأدبية 
المعاصرة » وإن كنت أحس أننا فى حاجة إلى 


3 كتور أحمدكمل ټک 


معاودة نتاجه لإعادة تقييمه على ضوء آخر دواوينه 
« بيادر الجوع » . 

وتبدو حياة خليل حاوى الفنية محدودة إذا 
- فقد أصدر قبل ذلك الديوان 
« نر الرماد» و و الناى والريح » صغير ين حجماً - 
ولكنها شديدة الاتساع إذا تعمقنا ذلك النتاج على 
أساس مجهوداته فى مجال الشعر العظم وليس أى 
شعر ! 





إن خايل حاوى حصيلة مدرسة الرمزية الى 

رضعت فى لبنان من ثدى الرومانسية » لكن لم 

الإفادة بمحاو لات اليازجى والجوهرى - تلميذى 

المتنبى - فقرأ لذلك الشاعر وقرأ لغيره من 
کلاسیکیینا الكبار . 

ولیس يعنى هذا أن خليل حاوى عاش بدايات 

الرومانسية ‏ إذ الواقع أنه أحدث سنا وأيفم ‏ 

وإنما يعنى أنه لمق المخضرمين الذين تأثروا الغرب 

ورومانسية فرنسا بوجه خاص . وأشهر هؤلاء أمين 

تقى الدين وأديب مظهر وإلياس أبو شبكة وسعيد 








عقل وأمين نخلة وبشارة ا حورى ويوسف غصوب» 
ومنهم من بدأ ينظ الشعر فى عقد العشرين الأول » 
ومعظمهم نظمه فى العشرينات » وفہم من لا يزال 
ينشد إلى اليوم . 

ومن المؤكد أن خليل حاوى يعى تماماً حملة 
« عصبة الشرة » الى شنت عام ١191٠‏ على بشارة 
اللحورى بدعوى الرجعية الى لم تخفها ترجمته 
لبعض قصائد الغرب الرومانسية ونسبتها إلى نفسه » 
وعرف أن ما قدمه بشارة ‏ على المغامز فيه خير 
ألف مرة من الركوع تحت أقدام القدماء . 7 

وأفاد أيضاً بمحاولات إلياس أبو شبكة 
الرومانسية نى عرض الذات أولا حى وإن تعرى 
وتمرض وتمجد الألم على ما ظهر ىق «غلسواه, 
و وأفاعى الفردوس » . .غر أنه وقع من غبر شك 
على آثار أديب مظهر وسعيد عقل ليعرف مما أن 
من الممكن ‏ باسم الرمزية ‏ تحطم أبعاد الصورة 
المألوفة باسم الصدق وال هال » كا عرف مؤخراً أن 
حسب الشعر إذا استغلق معناه أن يكون نسقاً موسيقياً 
أو بالأحرى إيقاعاً موزوتآً يبدو فيه الجرس جرد 
صدى للمعانى الى تدور فى الأعماق . 

وف المرحلة الأخيرة وقد اشتغل بالدراسات 
الأدبية وأطلع على ما يصدر عنه الغرب من 
ثقافة وفن عرف أن الاستبداء بالعقل الواعى لحلق 
الججال , أمثل» طريقة لقول الشعر العظم » على أن 
يلقح بالفلسفة وفروع الأنثروبولوجيا والميثولوجيا 
امختلفة » ولا بأس بعد ذلك من انتقاد واقعه وواقع 
أمته وربط انتقاده بمعارك وجود الإنسان كله . 
وهكذا وجد الشاعر الذى مخلص لواحد ققدم 
كالمتني أو المعرى وواحد معاصر كالجواهرى أو 
سعيد عقل ع ويأخذ بالغنائية الرومانسية والرمزية 
عقدار ما يأخذ بالواقعية والوجودية » ويستمد 


التوراة والإنجيل استمداده لأرض إليوت اللحراب 
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ولازوردييتس الحزين » ويدأب على أن جعل شعره 
فى الهاية رحلة وراء حجج ترفض ادعاءات النظم 
القائمة ‏ دينية كانت أو سياسية أو علمية ‏ من 
أجل أن بمجد النضال البطولى لتحرير الشعور 


والذات . 


تلك المقدمة ضرورية جداً لتحديد الإطار العام 
لأيديولوجية خليل حاوى . فإذا حاولنا تحديد سام هذه 
الأيديولوجية لابد أن نيدأ بديوانه الأول «نهر الرماده 

الذى مجمع عدة قصائد ومقطعات قليلة نظمها فها 
بين عاتى ٠۹١۳‏ و ۱۹١١‏ وأهداها إلى الطليعة 
المقبلة ! وفى رآیی أن الشاعر فى هذا الديوان كان خاضماً 
تماما لتأثير القوميين السوريين فلب عليه الامرد 

والرفض » بل لملنا بشى' غير كبير من التأويل 

نمس أنه حاول فى هذهالتصائد أن لا يكون عرباً . 

هذا ليس انماما ولا محاولة للاتهام » لأن الجو 
العربى إذ ذاك كان كله ملوثا بدعوى الحتلين 
الأجانب وعملائهم » فوقع الشاعر فى حبال ف 
البعث الفيثيقى متصوراً أنه خلص منأولثك وهؤالاء > 
وداخل هذا الإطار تحرك باحثاً عن الحقيقة وطارحاً 
تلك المسائل الحيائية الى ستستقطب شعره كله فيا 
بعد وتقدم حيثيات حكه على الوطن العرنى الذى 








أنة تجهش فى الريح وحرقه 

أعين مشبوهة الومض وأشباح دميمه 
ويثور الجن فينا 

وتفادينا الذنوب 

والجرمة! 


ويخم على الديوان كله ننم تشاؤى مدير 
يرصد لرحلة حار خائبة من الشرق الدرويش 
إلى الغرب الغول . لكثه يعلم أنه لابد من دك 
م مدوم » لبناء شرق آخر لا يمكن أن يكون شرق 
الدرويش الذى يمج بالغيبيات والو مات الخدره . 


وبين البحث ومحاولة الهداية خارج المدينة وقد 
خوت ووقوف عند البحر والقرية رمزى الحلاص 
والأصالة والبكارة ‏ ومعاناة عاقلة الموت وصراع 
إليوق بن أرض خراب وإنسان يود لو فر من 
جحيمه الذى فى دمه حى ليصرخ فى والطروح النودم 

وكيف أصبحنا عدوين 

وجسم واحد يضمنا 

تفاق 

كل يعانق نه . . جحيمه فى عمرة العناق 

ورتا مات البحار » أو را ثلقفه الحوت - 
وهو هنأ رمز المدينة ‏ فيوشك أن يموت » غير أنه 
من غبر شك يظل سینا وقد رثت عظامه من سنن 
ویعانی فى ضجر وسأم صراعاً بین ماض مشرق 
وحاضر مهم حى يتبين فجأة أن أضلعه صمت 
صخور ... 

وفراغ ميت الآفاق . . صحرا 

وإذا نحن عواميد من الملح . . . 

مسوخ من بلاهات السنين 

إن تذكر عابر الدرب محال الميتين 

فهى لا تذكر جوفاء بلا مس . . بلا يوم 
وذكرى 

كما ينبين أنه فى سدوم ‏ غبر سدوم التوراة 
العاصية ‏ وأنه لا بد من معاناة الموت والبعث فيا 
بمفهوم تموزى ليكون الحلاص الأخير 

يا إله الحصب يا بعلا يفض التربة العاقر . . . 

يا شهس الحصيد 

يا إا ينفض القير ويا فصحا مجيد 

أنت يا تموز يا مس الحصيد 





نج عروق الأرض من عقم دهاها ودهانا 
إنه مهد لساعة الخلاص ف« عر اليد » ولكن 
الصلاة عبث والصراخ عبث » ومن ثم يكون الموت 


35 أن هتاف الحب أقوى منه . وهذا المتاف هو 
الذى سيجعل شهوة الأرض الحضراء تدوى نحت 
أطباق الجليد » فاذا عاد البحار إلى سدوم مرة أخرى 
فبأكاليل الغار وبئار بروميئيوس بعد أن عرض 
صدره عارياً للصاعقة وتخلى عن خاتم شهر زاد وأغرق 
حبه فى نر الرماد مكتفياً بابتسامات السمر الصغار 
لأنهم براعم اليوم وشباب الغد . وهكذا حى نصل 
إلى « الجر » آخر قصيدة فى الديوان لأرى فرخ 
النسر هو نسر القوميين السوريين أليس كذلك؟ - 
من نسل العبيد » وإن يصلب هو كا صلب المسبح 
تنعق البومة فوق رأسه » لأن له فى أطفاله الذين 
يعبرون فوقه كل شىء . 

من حصاد الحقل عندى ما كفانى 

وكفانى أن لی عيد الحصاد 

يا معاد الثلج لن أخشاك 

لى خر وجمر للمعاد 

هو فى الدورء موت وانبعاث»غياب وظهور» 
ثلج فيه الموت ينبئق عنه دفء محمل الحياة : 
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هذا الشاعر الذى موت وعيا دائماً لا شك مدرك 
حقيقة المعاناة » أى متفهم المأساة مادام ثمة وكارثة» 
حلت فى الواقع » ولا بد بالتالى من انفعال حقيقى 
وفعل صادق . أما هذه الكارثة فهى عجز اللواهير 
عن العمل الإنجانى بعد أن اكتشفت الحيانة لدى 
أشباه الرجال واللخصيان الذين عادوا من جديد مع 
البومة والغول . 

نحن لا نلغز » ولكننا نصف الط الذى سار 
فيه الشاعر بعد أن ربط نفسه بالبعث السورى ثم 
أصدر ديوائه الثانى « الثلى والريج ٠‏ مجموعة 
قصائد نظمت بين عامى 1485 و 1408 وأعيد 
النظر فى بعضها سنة 185٠‏ 


ماذا كانت جاهير العرب تريد قبل قيام 
الوحدة » وماذا حدث بعدها ؟ ترى هل عكن 
الانتفاع باليرت وأفكاره وصوره للإجابة عن ذلك 
السؤال ؟ 
وما حدود المأساة فنا بعد أن علا علمبا حماس 
الججاهير فى كل مكان ؟ ١‏ 
لقد استيقظ الشعب العرنى فعلا » وال أن 
ري امن ا أ حي اال ا 
بو تام والمننى وعلم الدين أيدمر الحيوى » لأن 
3 فى الحقيقة جاءت غب انقشاع الغيوم الى 
طالما حجبت عنه الزيف فى شعارات البعثيين 2 
إن لیل حاوى تظل له فى ديوائه الثاق 
تلك الملامح الى رأيناها فى و نهر الرماد» را 
لتداخل الزمن بين الديوانين بحيث لا يني له إلا أن 
يكرر نفسه » وربما لأنه ظل يخطل 
لأيديولوجيته فى حدود التمرد والرنض والعبث 
- السارترى بطبيعة الحال ‏ والموت والانبعاث » 
وكل هذه مقولات قديمة أو إذا شئنا أن نرق روئى 
عشوية ابتذها الكوزيون > 
الشاعر إذن لم يأت مجديد : : 
نفس الأفكار » نفس الصور » ولكن ليس 
نفس الصياغة : : لأنه فى «الثلى والريح «أقدر عل 
الأسلوتٍ الظم »و اللغة عنده أكثر انقياداً له وصفاء . 
هو هنا كالمتنبى بن شعراء عصره » وهو هنا 
قادر على أن محتشد لرصد الكلمة الرحلة والكلمة 
المصير والكلمة المغامرة والكلمة أعماق الذات » سواء 
كان إليوتيا أو باونديا ( النسبة لإزرا باوند) أو حتى 
سيابيا حفر عن القبور 2 
إنه يبدأ رحلة تسلح ها باستشراف الغيب لدى 
بصارة الحى » وكان ضجراً مثقلا بأوحال المغامرات 
الخزية » وكالسندباد تستئزف الرحلة دمه ويقعده 
الإخفاق » وعبئاً حاول الخلاص مع الضجر : وهو 


إذا راجع حساب ٠‏ الربح واللسارة ۾ جد أنه ضيع كل - 
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شىء حى رأس المال » وإن يكن يعود بالبشارة . 

رحلاق السبع عن الغول 

عن الشيطان والمغارة 

عن حيل تعيا لها المهارة 

اعيد ما تحكى وماذا . 

همات أستعيد 

ضيعت رأس امال والتجارة 

ماذا حكى الشلال . 

لار ولاسدود 

لريشة تجود القويه . . تخفى 7 : : 

الشح فى أقنية العباره 

ضيعت رأس الال والتجاره 

عدت إلیکم شاعراً فى فمه بشاره 

يقول ما يقول 

بفطرة تحس ما فى رحم الفصل :. 

ET 

قد نلمح تغييراً بعض الشىء » إلا أنه تغيير من 
معاناة الموت إلى معاناة التغر :: من موت فى 
الكهف أو فى الحوت » إلى استعداد للبعث مع الربح 
الغضوب » وى قصيدة و وجوه السندباد» معاناة 
صابرة للميلاد عا يصحبه من خوف مدمر وانتظار > 


فى الديوان اثالث « بيادر الجوع » الذى صدر 


عام 1456 يبدو الشاعر كأنه مرف مصيره بمد أن 





لا بد أنه كان يراجع موقفه ويتدبر ويقدم 






ويؤخر ومجمع ويضرب الأخاس للأسداس 
لا بد » ولا بد أيضاً أنه راح يسأل نفسه بصراحة : 
ماذا قدم البعث السورى للعرب وماذا قدم البعث 


الناصرى ! ومن يدرتى فلعله أقسم أن يكسر القلم 
كفراً بالقم الى صلى ها ثم يتبين زيفها متأخراً عن 
كثير من جاهير العرب الواعية . 

ولکنه فنان » والفنان ليس آلم عليه شیء 
كالصمت » ومن ثم راح يتحرك متأملا تجربته فى 
جال الحصب والعقم حجرى رحى الزمن . إن 
الحياة هى القدرة على الإخصاب والعجز الذى هو 
عتم خيبة » وهذه اللبية لها مرها إذ كانت 
الوحدة بين مصر وسوريا ‏ أمل القوميين العرب - 
قد أخفقت . 

ولقد بمكن أن تكون هذه اللحيبة خيبة فى اللدلق 
والإبداع عندة » فالمأساة أكير » ومن العبث الصياح 
من يرجى المعجزات ولا يصنع من الموت أكثر من 
شبح غریب : 

الساحر الجبار كان هنا ومات 








من جثة الجبار كيف تبخرت خرق :7 : 

وكيف تكورت شبحاً غریب ؟ 

ومع ذلاك فن الضرورى أن يننظر » وأن ينتظر 
حتى يسأم ويمل الانتظار » لأنه لا بد فى واقع الأمر 
من اارجوع إلى الأصول ومضاجعة العقم بأسلوب 
يقدر على إطالة البعث أو توكيده بعد ما تبن فى 
ديوانيه السابقين أنه كان وھا أو شبحا يدفع له 
حياته رخيصة مرات بلا جدوى : 

إنه فى القصيدة الأولى وعنوانما والكيث » وجها 
لوجه أمام حاضره ومصيره » فی سأم ولیس ىق 
يأس ! وقصيدته الثانيسة « جنة الشللى'ع محاولة 
للتطهر لأن البعث الحقيقى محتاج إلى تطهر حقيقى 
تعود بعده الحياة إلى براءتها الأولى » وليس من 
عجب أن يفشل البعث السورى فيا قصده لأنه لم ينق 
صفحته من الشوائب وكانت محاولته حملية خلق 


كاذب »وكأن الأعوام دمغته بالسواد على وجهة 
فضيعت منه براءته > 
وإذا كانت رحلات السندياد فى و الناى والريج » 
محاولة وجودية لإعادة البناء ‏ فى تلك المرحلة - 
فان « بيادر الجوع » وهى القصيدة الثالثة والأخيرة 
فى الديوان الثالث كشف وجودى عن الحللالذى 
فى البناء + 
« بيادر الجوع ۾ اعتراف بالفشل مع أن فيز 
عغخططاً عربياً خالس] » وما قبل" البيادر مخايلة نجاح 
وحم بيوطوبيا غريبة . وهذا هو الفارق الكبير » 
أو هو الفيصل بين خليل حاوى البعثى السورى الذى 
یلج نی والتعميمات والمعميات وبين 
خليل حاوى العربى الذى يقف عل صعيد. الواقع 
ممترفا بتجربة الما أ والسواب؟ 
أجل » ويكون العبث السارترى مور التجربة 
لأن وعود الانبعاث الى ملأت خواطر الجيل لم تقدم 
شيئ » ولأن تجارب الرفض تكررت إلى ما لا نباية» 
ولأن قضايا الحزن أسلمت إلى الضياع فى الكهوف 
والأقبية > 
كا يكون البعث الناصرى المعاناة العربية 
الجديدة » وقد أسفر هذا عن أن الميت إذا بعث 
لا يستطيع البقاء » لأنه بقاء عقم » والاستمرار فى 
البقاء مع العقم محال ۾ 
نلك هى الحقيقة الواقعة » وإزاءها فى التاريخ 
لعازر الذى مات فذهبت أخته إلى يسوع الناصرى 
وقالت له « لو كنت هنا لما مات أخى » فقال لما 
« إن أخاك سوف يقوم » وقام لعازر » ولكنه كان 
قياماً أشبه به الموت . وماذا ينتظر من 
عناية المسيح رغ أنفه ! 


أين حيوية الانبعاث الذى تفجره أعماق الذات 





ئن تبعله 


تلقائياً من عفن كان راقداً فأقم ؟ 
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ما هذا إلا منح حياة لفساد يجب أن يموت 
ويراد بقاؤه ! 

ولقد يكون ثمة ما حرك الماد » ولقد تكون 
ثمة شهوة فى امرأة رائعة الفتنة ‏ أشبه مجنية الشاطئ 
الى ترمز إلى الأرض فى تجدد بکارتہا أو محلوة الحى 
لدی حاوی ‏ لکن هبات . فالإثارة فى لا موضع 
والمرأة الفاتنة الى تطهرت تغدو فى عينيه بغي تعرت 
لغريب ! 

وتصبح المسألة على هذا النحو : الوحدة العربية 
فشلت لأنهالم تقم على أساس » ولم يتفاهم أطرافها 
ولم تفقوا على شی ء تماما كا لم يتفق لعازر وزوجته 
فكانت اللهاية » وكان أن قال الشاعر فى لحن اللحتام 
على لسان الزوجة : 

كنت أسترحم عيليه . . . 
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ونی غينى عار امرأة أنت . . . 

تعرت لغريب 

عاد من حفرته میتاً كتيب ! 

وى هذا الضوء نبدأ من جديد بعد نشيد 
« الكهف » ونشيد و جنةالعالى'ى وهما كنا رأينا 
تمهيدان » فاذا مطولة لعازر مفسيح قصير من إنجيل 
يوحنا وبمقدمة نثرية طويلة ‏ من السهل الاستغناء 
عنها - أعلن فيا الشاعر فكرة المطولة وكأنه 
خشى أن تستغلق رموزها ومعانها على القراء . 
وضرب صفحاً عن هذه المقدمة لأن القصيدة أفضل 
منها فى الدلالة وأكثر قدرة على الإعاء برغم أنه 
يقول فى أساوب شاعرى وهو ثثر «ويوم ثم 
تكوينك .. يوم طلعت من مار الرحم ودخان 
المطهر كنت لعينى وجعاً ورعباً . . حاولت أن 
أهدمك وأبنيك » 

دائماً البعث ! 

والمقاطع الثلاثة الأولى لعازر نفسه » فاذا هو 
لا يزال ى كسله ويريد أن يلوذ بالنوم أو الموت 
رافضاً أن يعاد خلقه من جديد حى ولو عاد إلى 
رح أمه » يقول حاوى مستغلا بنظرية فرويد : 

عمق الحفرة يا حفار 

عمقها لقاع لا قرار 

يرتمى خلف مدار الشمس ليلا من رماة . ... 

وبقايا نجمة مدفونة خلف المدار 

لا صدى يرشح من دوامة الحمى ومن دولاب 
نار 

آه لا تلق على جسمى تراباً أحمراً حيا طرى 

رحا مخره الشرش ويلتف على اميت بعنف 
يبربرى 





ويتساءل لعازر : أترى دموع الناصرى تبعث 
ميتاً حجرته شبوة اموت - والشاعر مهتم بالجنس 
دائماً ‏ وتريدنى أختى الحزينة لأذهب علها حزما > 
وكيف أواجه فى سبيل ذلك مظاهر الرعب لأنه : 

لم يزل ما كان 

برق فوق رأسى يتلوى أفعوان 

عتمة زف من وهج القار 

الجاهير الى يعلكها دولاب نار 

من أناختى آرالنآن علب والدوار 

عمق الحقرة يا حفار ... . 

عمقها لقاع لا قرار ! 

حتى هنا كان لعازر فى حفرة القبر » فلا بعث 
تلقانا زوجته ‏ بعد أسابيع من يعثه - ف النشيد 
الرابع » فاذا هی تنكره › ولکنہا فى النشيد الحامس 
تراوغ وتموه وتغى أبدع غناء مصطنعاً أهازيج 
الشعب فى مستوى رفيع من الأداء : 

جارتی يا جارتی لا تسألينى كيف عاد 

عاد لى من غربة الموت الحبيب 

حجر الدار يغنى 

وتغى عتبات الدار والحمر تغنى فى الجدار 

وستار الزن مخضر ومخضر الجدار 

عند باب الال يتم الغار تلم الطيوب 

عاد لى من غربة الموت الحبيب 

زنده من بيلسان حول خخصرى 

زنده يزرع نبض الوردة الحمرا بعمرى 

بعد أن رمد فى ليل الحداد 

من يظن الموت وا 

خله محصى على البيدر غلات الحصاد 

ویری e‏ حبيي 


وحببی كيف عاد ! 

ولكنها مخادعة » فقد باغ البأس ما مداه . لأن 
لعازر بعث ميتاً تماما كنا ولدت « الوحدة » ميتة . . 
إنها مقابلة واضحة ؛ وإذا هى بعد سنوات تتعجل 
الباية » فان ما حدث لا بمحى أبداً والصلاة لم تعد 
تجدى والإله القمرى لن بعشى فى جروح المريمات 
تيسحها 

غيبينى وامسحى ظلى وآثار نعالى 

يا ليالى الثلج فيضى يا ليالى 

امسحى ظلى أنا الأنثى بكت . . صلت وصلت 

ما ترى تغنى دموعى والصلاة 

لإله قمرى ولطيف قمرى 

يتخفى فى الغيوم الذرق فى الضوء الطرى 

لقد تباوت إلى أن بلغت قرار حفرة لعازر » 
فلقد نزعت إلى وجود متكامل حى يشبع الروح 
والجسد جميعاً فخذها - حقداً ‏ عوته وعبثاً حاول 





« الناصرى » معه أن مجعله سويا ! 
إنها مأساة ارد لز » تظهر من خلال 
أيديولوجية خليل حاوى الشاعر الفيلسوف . فهو 
قوی سورى ثم هو بعثى سورى ء ولا حاول حزبه 
أن يستجيب لدعوة القومية العربية فشل فشلا ذريعا 
وعجز عن أن يقدم المضمون الاجماعى لفكرة 
القومية العربية . فتركه غير آسف أو رعا آسف 
للغاية » باحثاً فى « الناصرية » عن وجه جديد يمكن 
أن يوجد نى جميع الصفوف لأنه لا بد أن يكون 
للجميع » على أن يطور الحياة متحركة تلقائيً بقوة 
متفجرة من ذاتها »> لأن أية دفعة مصطنعة لا تحى 
الميت إلا كنا أحيا لعازر . 1 
أحمد كال زکی 
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نيا الفا رالعرف 


أجر زی أبوسمشادى 


ومفكرا 





© كان موذجا رفيا الشاعر الواسع الأفق 

اللى يؤمن بان ہی الانسان جمينا أحبابه وان 

5 البشر جميماً أصحابه » وغير للنأس أن يعيشوا 
ر ` فى محبة دائمة ومودة دائبة من أن يتباغضوا 

كم ]ا ویتناحروا » فهو يطمع فى حب ترفرف أجنحته 


البيضاء عل الدنياء وى سلام تمعد أروقته عل العالم. 








دكلتورجمال الديب الزمادى 





© كان يؤمن ينزعة التحرر إلى جائب حرصه 
عل مود الشعر المرب فى أغلب دواوينه »وكان 
يرى أن كل شاعر لا ملك حرية التعبير عن أز ماته 
النفسية وعواطقه الشعرية وعاله الوجداف تيبر 
خالداً مستقلا تتجل فيه بر اعته الطليقة يمدبعيد؟ 
عن الكال الفنى . 





أحمد زكى أبو شادى شاعر مبدع ومفكر عرلی 

حمل لواء الثقافة العربية فى المهجر فى عزم وإصرار» 

وظل ينشر الثقافة العربية هناك من غير تردد أو 

احجام » حى سقط العلم من يده وهو لا يزال 

يردد أشجى الأنغام وأحلى الأغاريد بلسان عر 
: 


مبين 





وتناول العام من يده رواد الشعر فى المهجر 
الحبيب بيا كانت أصداء ألحانه تتردد فی جنبات 
المهجر فتملاً الأجواء بأصدق العواطف وأعمق 
المشاعر : 
ولد أحمد زكى أبو شادى فى مصر فی ٩‏ فراير 
عام 1891 وتلقى تعليمه فى المدارس المصرية ثم 
أزمع الرحيل إلى إنجلئرا لاستكمال دراسته العليا 
والانتبال من مناهل الثقافة الإنجليزية والاطلاع على 
ثمرات أقلام المفكرين من أبنائها حيث تخصص فى 
دراسة الطب وحصل على شهادة فى عام الجرائم 
مرتبة الشرف من إحدى الجامعات الإ 0 
1 ول تصرفه دراسته العلمية عن الارتشاف من متاهل 
الثقافة الأدبية و الارتواء من معينها الفياض والاطلاع 
عل روائع الأدب الانجليزى فى المسرح والقصة 
والشعر » وقراءة روائع الأدب الكلاسيكى 
والرومائتيكى وما ديجته إراعة النقاد والأدباء 
حول هذين اللوئين من الأدب . 
وقد ورث عن أبيه حب الأدب والاعجاب 





بالأدياء » فكان ذا حاسة أدبية رقيقة وموهبة شعرية 
فريدة . وكان والده المرحوم محمد أبو شادى من 
كبار المحامين الأدباء وأصدر جريدة , الامام» 
الأسبوعية وجريدة ‏ الظاهر ‏ اليومية» وتولى رئاسة 
تحرير جريدة « الؤيد » فى فترة من الفترات » 
ومن هنا كان محمد أبو شادى على صلة بالشيخ على 
يوسف طيب الله ٹراہ وتأثر كا تأثر ابنه مقالاته 
الفياضة المأنقة » كا كان على اتصال بالشيخ 
عبد العزيز البشرى الذى كتب فى مستهل حياته 
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الأدبية مجريدة الظاهر وبالشاعر حافظ إبراهم الذى 
عمل فترة من الوقت فى مكتب الأستاذ أنى شادى 
وكان ضر معه تدواتة الأذبية وجلسانة الشجية؛: 
وقد کات أحمذ ركن أبْو شاذى عل دیج 
امقالات ونظم الشعر منذ شرخ شبابه فأخرج مجموعة 
من الدواوين باللغة العربية والإنجليزية منها م الشعلة » 
٠ 5‏ عودة الراعى » و « فوق الاب » و « أطياف 











الربيع » و « نداء الفجره و « أنينو 





و « من الماء» و و أشمة وظلال » و « مصريات» 





و و أناشيد الحياة » و و الاسان الجديد ووم 
و الينبوع م و الشفق البا كى » بالئفة العر بيةوكتاب 
و أصدقاء الحياة » و و سرح الآدبء ووأغاف المد 
و « أغانى السرور والحزن ۾ بالغة الا 
وقد عمل أحمد زكى أبو شادى أستاذاً 
الجراثيم مجامعة الإسكندرية غير أنه صادف فى عمله 
کشر من الاضطهاد والوشايا وكان رجلا حساسا 
رقيق الشعور ؛ با المغامرات » يأنى أن يقبل الضم 
أو الضغار » كما عزف الناشرون عن نشر مولفاته 
ودواوينه » فأوغر هذا العمل فى صدره فلم يأت عام 
45 حى هاجر الشاعر إلى الولايات المتحدة 
الأمريكية وظل فا يزاول نشاطه الأدى حى انتقل 
إلى رحمة الله تعالى فی ۱۲ أبريل عام 19488 . 








نظرته إلى الحياة 
وقذ كان تشاعرنا أحمد زكى أب و'شادى نموذجا 
زفي للشاغر الواسع الأفق الذى ييؤمن بأن بى 
الإنسان جميعا أحبابه وأن البشر جميعاً أصحابه + 
وخبر للناس أن يعيشوا فى محبة دائمة ومودة دائبة من 
أن يتباغضوا »> ۽ ويتحاربوا ويتناحروا ؛ فهو يطيع فى 
اء على الانيا » راي 

















وصلات أمينة غداها ولحمتها العملعل رفاهية ا 
وعو الظلم من الأرض » وهو هذا الصنيع على 
التزعة وهو أشبه بالفيلوف الكبير برثر اند رامل 


AY 


الذى يؤمن بالعالمية ويستنكر العصبية »> ويستنكر 


حرباً مدمرة تأكل الأخضر واليابس » ولا تبقى 


تى فبا الأمة بأعز أبنائها فاذا ما 
تفقد أعز نانا وأدبائها ومفكرما فاذا موزار 
مثلا حارب فردى » وإذا بالإنسانية تخسر فردى 
وموزار معاً ! ! 
ومن أجل ذلك حرص احمد زکیآبوشادی مل أن 
يشر فكرة اللام فى شعره ما استطاع إلى ذلك سبيلا . 
ولذلك يقول فى ديوانه امخطوط « ايزيس » اطبا 
الم المتحدة متلمساً ها المعاذير فى اخفاقها فى بعض 
الأحيان » طالباً الالتفاف حوها والمسك ميثاقها 
وشد أزرها » لأنها الملاذ الوحيد للأمم المهضومة 
الحقوق . 
من هوم الإنسان ثم أمانيه تألفت هيكلا لا ينام 
يتوالى الاشعاع منه على الرغم مناليأس واحتشاد الظلام 
كلا أدجن الظلام تلألأت كما شع فرقد مسهام 
عيدى وانصرى الحقيقة لا تخشى سواها ولو يسل السام 
عيدى فالآنام موئلهم أنت وإن لج حلهم بالخصام 
عيدى فالشعوب نحوك مازالت شخوصاً نواشد الآلام 
عيدى للأنام فى كل يوم کنا كنت لا لعام وعام 
عيدى فالنجاح والفش لالعارض سيان إنخلقت السلام 


ولا تذر » وتضح 


ونی شہر يونيو عام ۱۸٩۸‏ عرض على 
الكونجروس الأمريكى التعديل الحامس عشر 
للدستور الأمريكى وأصبح الشعب مصدر السلطات 
جميعاً وله الحق فى التعديل الدستورى كما وزعت 
السلطة بين الحكومة الاتحادية الفيدرالية وحكومة 
الولايات : وقسمت سلطة الحكومة إلى أقسام رئيسية 
هى السلطة التشريعية ( الكوتجروس ) والسلطة 
التنفيذية ( رئيس الجمهورية والوزراء ) والسلطة 
ا وأصبح من من اختتصاص الكو نجروس 
يع القوانين ومن اختصاص الرئيس تنفيذها 








وأن تقوم اجام باحترام القانون والدستور » کا 
نص الدستور على مراقبة الموظفين وحاية حقوق 
الأفراد . وكان قد صدر فى ٤‏ يوليو عام ۱۷۷١‏ 
إعلان الاستقلال وقرئ فى إعلان الاستقلال ما يلى: 
« إن الناس جميعاً خلقوا متساويين وإن الخالق وهب 
لم حقوقا لا تحويل فيها ولا تبديل ملا حق الحياة » 
وحق الحرية والقاس السعادة وتقوم الحكومات بين 
الناس لضان هذه الحقوق مستمدة سلطها من رضا 
المحكومين » . 

7 بوق ا بوتيو عام :غ148 آغلنك المسهورية 
المرية وزال حكم الملكية الى تعمل على 
استغلال الشعب واستعياده وكان فى معزل عن 
الشعور الوطى والإحساس القوى والأمانى الشعبية . 

فكان هذا الإعلان هزة فرح شديدة فى جميع الدوائر 
الوطنية الحرة والشعوب الأبية الكرعة . 

وتعائق هذان العيدان فى فكر الشاعر أحمد 
زكى أبو شادى فقال : 









طونى ومرحى إذا الأحرار جمعهم 
عيد وألفهم تحرير إنسان 
لا جد للأرض إن دب العبيد ا 
وإن تسخر لأصنام وأوثان 
إن اطلع الورد هذا الشبر مزدهاً 
فان أجمله تحرير عبدان 
العام الجر حياه ومجده 
وحفنه براتیل 
إن الأخوة للإنسان حليته 
قبل التضلع من دين وعرفان 
إن التحرر للإنسان عزته 
قبل الجلالة من ملك وسلطان 
إن الحاراة للإنسان قيبشة 
قبل انتساب لأجداد وأوطان 


وقربان 


فى مثل ذا اليوم ثار « الحق » ثورته 
شرقاً وغرباً لفك اليائس العا 
فأصبح الحق بالجمهور منديجا 
من بعد ما كان ارث الباطش الجا 
فأى نجوى إذن ترجى لروعته 
أجل من شكر أرواح وأبدان 
ویومن الشاعر أحمد زكى أبو شادى بالإنسانية 
bel‏ مزج بفکره وعخالط دمه ويجرى فى عروقه 
وهو يمن بمصير الإنسانية إلى الخير ويقول : 
ما زلت ساحة بتيار الدم 
فتذبى من قبل أن تهدنى 
وتعلمى سر النجاة وحققى 
معى الحياة محكمة المتعلم 
إن الحياة تضافر وتعاون 
سيان بين غنها والمعدم 


فكرة التضامن الاجماعى 
والشاعر احمد زكى أبوشادى فى هذه الأبيات 
يشير إلى التضامن الاجتاعى فى أروع صوره رهو 
دعامة امجتمع النى يميش فيه > والنى أشار إليه 
ابن خلدون فى مقدمته » وأرجع صور معايش الناس 
تحقيقه » فن غير هذا التضامن لا تقوم لجتمع 
قائمة » ولا بحسن حال الئاس »> وق ذلك 
يقول « ابن خلدون) : الواحد من البشر لا تقاوم 
قدرته قيدة واحد من الحيوانات المجم ولا سیا 
المفترسة » فهو عاجز عن مدافعتها وحده 
بالجملة » ولا تفى قدرته أيضاً باستعال الآلات 
المعدة للمدافعة لكثرتها وكثرة الصنائع والمواعين 
المعدة لها فلا بد فى ذلك كله من التعاون عليه بأبناء 
جنسه » فإذن هذا الاجّاع ضرورى للنوع الأنسانى » 
دوإلا لم يكل وجودهم وما أراده الله من اعتاد 

العالم مهم » واستخلافهم علمهم . . ٠.‏ . 





Ar 


وقد أشار الشاعر الفرنسى «سولى برودم» 
Prudhomme‏ yااSu‏ إلى معى التضامن الاجماعى 


فى شعره حن قال : 

قال لى الفلاح فى الحلم اصنع خزك 
فانى لن أقوتك بعد فافلح الأرض وابذر 
وقال لى الحائك حك ثيابك بنفسك 
وقال لى البناء اقبضعلىالمسطرينبيدك 


وانتهى الشاعر إلى نتيجة قد لا تثبت على النظر 
لاا لانم بأن البناء والحياط نما يعملان ابتغاء حب 
لر ولكن البناء الاجماعى الذى يشير إليه أمر 
لا ریب فيه » وهو البناء الذى مجعله ۾ دوركم » فيا 
عرف له من قوى وجاذبية ى كتابه المعروف 
« توزيع العمل الاجتاعى » . 
وقد أشار الأستاذ أندريه لالاند فى تفسيره عى 
التطور إلى ضرورة التضامن فى النظام الاجماعى 
وذكر عبارة لتين »هنظ جاء فا و نحن كالموج فى 
الثبر » لكل منا حركته الصغيرة ولهذه الحركات 
أصوات خئيلة فى التيار المظم النى يحملها ولكننا 
لا نسير إلا مع الآخرين و لانتقدم إلا مدفوعين بهم » 
وف نفس المعنى يقول أحمد زكى أبو شادى 
داعبا إلى التضامن والتكافل : 
حى الجاد قد يؤازر بعضه 
بعضاً فكيف من لروح ينتمى 
وقلب الشاعر يفيض بالحب » ولذلك فهو مهب 
الحب لأصحابه غير أنه لا يقل أو يتناقص وى ذلك 
يقول : 1 
فؤادى بالحجة يستقل 
وعنحها القلوب فلا تقل 
ومالى حظ إشعاع ولكن 
لى الحظ الذى يلقاه ظفل 
وما فضبى وروحى فضل رب 
أنسير بنسوره وبه أحل 


At 


وقد دفعه حبه للناس إلى أن يتجه اتجاهاً صوفيا 
خالصاً تراءى فى شعره وتمثل فى جل دواوينه على 
عكس ما يتوهم بعض الأدباء من انصرافه إلى 
الانعزالية وبعده عن التيارات العربية الفكرية . وى 
ذلك يقول : 
وأحس أنى فى اندماج دائم 
بالكون والكون العظم حياق 
أتأمل الساعات فى أجرامه 
کان سانل :براق 
ویرد أحمد زكى أبو شادى على من امه 
بالانعزالية مبذه الأبيات : 
وما أنا فى نفسى لأطمح مرة 
لأكثر عيشى بعزلة راهب 
ولكن طموحى للديار الى لها 
حنیی وان باتت ديارالمصائب 
ولا بأس لى إلا ضميرى وسبدق 
ولا مجد لى إلا خلوص مواهى 
وأكير ذنى هة ما تراجعت 
فلن يرهب الإيمان أقسى العواقب 


الدعوة إلى التجديد 





وقد تتلمذ احمد زكى أبوشادى عل الشاعر 

خليل مطران الذى تأثر بدعوته فى التجديد والاتيان 

بالمعانى الجديدة و الميالات الفريدة مع محاتظته عل 

قالب الشعر القديم > وقد سمل أبو شادى 

تأثره بمطران فى كتابه « نداء الفجر » عرفت محبة 
هذا الرجل الإنسانى وأستاذيته منذ ثلاثين سنة إذ 
تعهدنی صغيراً وبقيت أهتدى بديه » وأثره فى 
شعرى عميق لأنه يرجع إلى طفولى الأدبية » 
ویصاحبنی نی جميع أدوار حياق »© وإذا 
كان استقلالى الأدنى متجلياً الآن فى أعمالى فهو فی 
الوقت ذاته بمثل الاطراد الطبيعى للتعالم الفنية الى 


شرا نفسى الصبية من ذلك الأستاذ العظم »> 
وما زالت تحرص علا نفسى الكهلة الوفية ناظرة إلى 
آثار الصبا وإلى معلمى الأول محنان ميق . 
وعبر الشاعر أبو شادى فى قصيدته و دة 
وابتساءة ٠‏ عن تلك الصلة الروحية الى مجمع بين 
نفسهما الشاعرة فقال :٠‏ 
يا صديقى ويا أنى ويا می 
وخا “كمه وبال 
عش مديداً وبصحة وحبور 
واعرنا خوالد الألحان 
ليس کتی ولیس شخمی سوىبعضى 
فیکفینی متبى إيماق 
وقد قام أحمد زكى أبو شادى بتأسيس 
, جاءة أبولو » وإصدار جلها الأدبية الى أعلن 
فما الثورة على التقليد والجمود » والعبودية الفكرية 
ودعا إلى التحرر » والوحدة الشعرية » والصدق 
فى الإحساس » والنبل ف المشاعر » والابتعاد عن 
الافتعال» والنأى عن الزيف والرياء » وكان لجمعيته 
أثر كبير فى خلق جيل جديد من الثوار » ويؤمنون 
بالفكرة » أكثر ما يؤمنون بالثوب » ويؤثرون 
الجوهر على المظهر فى نظ الشعر . 
وقد قامت مدرسة أبوقو الى أسها شامرنا 
الكبير على احبر ام الشعر والشعراء » وتقدير النقد 
والنقاد » وإلى جعل الشعر مصدراً للتعبير عن خلجات 
القلب ونبضات الحس » وتأملات الفكر وهزات 
المواطف وتيارات الوجدان . 
وقد انضم إلى هذه المدرسة لفيف كبير من 
الشعراء نذكر مم ناجى وراى وجودت والشابي 
والشرنوبى وغبرهم من شعراء العصر الحديث . 
وكان يقول « نحن لا نفهم الشعر إلا أنه شعر 
قبل كل اعتبار آخر وأن الطلاقة الفنية صفة فطرية 
فى كل فنان موهوب وهو إذا بدأ تقليدى النزعة 


فسرعان ما ثعلن شخصيته استقلالها فتنجلى الطلاقة 
لا نی مناحيه وحدها » بل فى ديباجته أيضاً : 
ويقول أيضاً « إن أومن برسالة الشعر بالشمر الشمر » 
ويقول عن مذهبه فى التجديد : 
من كان يشعر دائماً بشعورى 
فى الليل أو فى الفجر أو فى النور 
ويصاحب الأجرام فى حركاتها 
ويجوز عيش الاس كالمسحور 
وجد التجدد دائماً إلفا له 
فى التفس أو فى العالم المسحور 
ورأى الحياة ما تجدد دائماً 
أسمى من الافصاح والتعبير 
توحى وتوحى دائماً فاذا الذئ 
أوحته بعض جديدها المقدور 
لو أنصف الشعراء ما قنعوا مها 
خلقوه من شعر ومن تصوير 
م فى الحياة مجدد لا يتبى 
ولكم حقسير وهو غير حقر 
لاموا بثوب عواطفى وتخيلى 
وتدفقى بالشعر مسلء شعورى 
الشعر المرسل وعمود الشعر العربى 
وقد وضع أحمد زكى أبو شادى أمامنا صورة 
حية للحياة الأدبية فى المهجر عا ألفه من كتب » 
ونشره من رسائل » ومن ذلك تلك الرسالة الى 
أرسلها إلى الأديب حلم مترى وتعرض فيا للأدب 
فى المهجر فقال « نشا الأدب المهجرى أول ما نشأ 
متأثراً حركتين : حركة التجديد الجبارة الى تزعمها 
خليل مطران » وحركة البعث الأدنى الأمريكى 
المتجاوية مع خبر ما فى أوربامن أدب» أما الآن فهو 
أدب إنسانى » له شخصيته القوية الحرة » وأنصاره 


Ne 


مثقفون موهوبون متعددون » وإن لم تكن لم مجلة 
خاصة ولا بريق من سبقوهم فى العقد الثانى من هذا 
القرن؛ ومع هذا فمجموع آثارهم الى تطالعنا الصحف 
المهجرية بماذج منها هى آثار قيمة لامعة » ولا تستحق 
هذه الْاذج أن تدرس فحسب » بل تستحق أن 
ترم صفوتما أيضاً » وليعرف الأمريكيون أية 
مثالية رفيعة تجول فى نفوس العرب الأمريكيين 
كا تجول فى نفوس أهللهم فى مواطهم الأصلية 
مما يوأدى إلى احترام النفسية العربية » . 
وقد ضرب أحمد زكى أبو شادى المثال على 
ذلك بقصيدتن من عيون شعره إحداهما هى قصيدة 
٠‏ السلام ٠‏ الى انتفعت بها الأم المتحدة فى دعايتها 
النبيلة للسلام والثانية هى قصيدة , الناج فى الربيع ٠‏ 
وجاء فى القصيدة الأولى : 
يا سام خر أن نراك مزعرعا 
من أن نرى للحرب سوقاً بيننا 
يا جاعل النيران جنات لنا 
ومطهر الإنسان حى آمنا 
لا تلقنا يأساً وصيراً ورغا 
إن كنت ترجونا الفداء فكن لنا 
بعض الفدى فترى السعادة والغى 
يا نفحة الأرباب حن تجاوبوا 
والفن فابتدعوا سناك فهيمنا 
إن تبت حارسنا رفعت نفوسنا 
وإلى الحضيض نزل إما فتنا 
ولأن تمادى الأشقياء بغبننا 
فكن الملاذ ولا تسوغ غينئا 
إن نحن ضعنا ضعت أنت وان تصن 
آمالنا صانتك كنزاً يقعنى 
ويجئْ يوم للحياة مقدس 
فيكون معبود الحياة المعلنا 


ىم 


لولاك كانت مثل أشباح الردى 
مهتم لا مسل أطياف المتى 

فأجب دعاء للرية شاملا 
من قد أساء لنا ومن قد أحسنا ! 

أما القصيدة الأخرى فجاء فما : 

كلهو الربيع 

ينمق للأرض مرا جديداً 

وكم يستعيد 

ويضمن حا العفاه . 

فلا لوعة ترهق 

ولا بائس يطرق 

كأنا سبحنا بنور القمر 

وفي الجن الى 

طهور + نبيل » سى 

فيغمر أرواحنا 

ويبدع أفراحنا 

أتراحنا 

فيخلق دنيا لنا 

ترف بکل الغی 


وأثمنه نورها 





وقد صدق أحمد زكى أبو شادى ى هذهالدعوة 
لترجمة الشعر العربى إلى اللغات الأجنبية وهذا 
ما تحرص عليه اليوم الميثات العلمية المسثولة» وانحلس 
الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجمّاعية بيد 
أن الغاذج الى اختارها أبو شادى ليست نمافج مثالية 
ولعله تأثر فى ذلك بكيريائه الشعرى واعتزازه بمكانته 

الأدبية وإنتاجه الشعرى . 
ولكن هذا لا عنع وجود تماذج من شعر 
أنى شادى توادى الغرض المنشود فى أمانة تامة ووفاء 
عظم » والملاحظ أن أبا شادى اختار انقوذج الثانى 
من الشعر الحر » فقد كان يؤمن بنزعة التحرر فى الشمر إلى 
جانب حرصه عل مود الشعر المرب فى أغلب 


دواوینه و کان يرى أن كل شاعر لا يملك حرية 
التعبير عن أزماته النفسية وعواطقه الثمرية وعاله 
] خالداً مستقلا تتجل فيه براعته 





شعره الذى يعتمد على الأوزان العربية الكلاسيكية 
يفوق شعره الحر الطليق . 

ولعله انطلق فى هذا الميدان حى مجارى شعراء 
الغرب فى هذا الضرب من الشعر حى لا يقصر 
باعه فى ميدان من الميادين الأدبية » كما حرص على 
نظ الشعر القصمى وله فى ذلك صولات كبيرة 
وجولات عديدة . 

ومن تمثيلياته القريبة « حلم مجنون ليلى » وابن 
زيدون فى نه » الزباء » ازدشير » بنت الصحراء 
اة + راا » سلام وميرندا » نفرتيق 
والثال » يوم فى تنيس ٠‏ . 

وقد ترجم إلى جانب ذلك رباعيات عمر اللحيام » 
ورباعيات حافظ الشيرازى ولم يترجمها ثرا إنما 
ترجمها شعراً + 

الألم والأمل فى الحياة 

وقد شاعت فى شعر أنى شادى نغمة حزيئة فى 
بعض الأحيان هى تلك النزعة الى كانت تشيع فى 
شعر الشعراء الرومانتيكيين وتكسو شعرهم بغشاوة 
من الظلال وضروب من القتامة ومسحة من الألم : 

وقد كان هذا الأ الوتر الدقيق الذى عز فوا عليه 
أنغامهم > والقيثار الجميل الذى استلهموا منه 
ألحانهم » فهو ألم تخلق العبقرية على حد تعبير الشاعر 
الرومانسى الحالم , الفريد دى موسيه, وهو ألم يعصر 
القلب ويذيب البدن بيد أنه ملق الروائع ويصنع 
البدائع > 

وف هذا يقول الشاعر أبو شادى : 

شربت فلسفی من نبع آلای 

وقبلها عب منه قلبى الداى 


وما برحت أغى زاخرا أبدا 
كأن آلام قلبى لسن آلاى 
كأن دمعى أناشيد قد احتبست 
حى تراق على قدسى أنغام 
ولم تكن قصائد أنى شادى تفيض كلها بهذا 
الألم العبقرى إنما كان هناك عدد من القصائد يفيض 
بالإشراق والأمل » والنور الألاق › والأضواء 
المتلألثة » فقال فى قصيدته غادة البحر : 
هيفاء ينبض بالملاحة جسمها 
فرى الحياة من الثياب تطل 
والناس قد شغلوا بها عن لوهم 
وعن الحسان اللاعبات تخلوا 
فتأملوها ذاهلن وأسرفوا 
بتأمل هيات منه يمل 
ونظمت شعرى من شعور عبادق 
للحسن فهو من الحياة أجل 
فهنا تجد تعلقاً بالحياة وتعلقً حسياً بالجهال يشر 
فى القلب النشوة ويبعث فى الصدر الرغبة مما دعا 
الأديب مختار الوكيل أن يقول فى أحد أنحائه عن 
شاعرنا ألى شادى , إن آبا شادی یشب الشاعر الانكليزى 
ورس فى عبادته الجمدية » . 
والواقع أن أبا شادى لم يكن حسياً فى غزله 
دائماً » حقاً نظم بعض القصائد الى تفيض بالحسية 
المطلقة بيد أن هذه الصفة لم تكن الغالبة فى شعره إذ 
شاعت روح التصوف فى کشر من قصائده حی 
أنسته سطوة الجسد . 
فعمرى لا يقاس بعمر جسمى 
ونفسى لا تذل ولو آذل 
وهذا الجسم ليس له فناء 
فكيف الروح وهو هو الأجل 
وأقسم أنتى أحيا كأنى 
أعيش على الدوام ولا أضل 


AY 


ول ملك الطبيعة وهى حولى 
كأم كم تعين وكم تدل 
تماقف ف القناء وکیف :ترنغى 
فتأق وهی لى أم وخل ! 
والشعر على هذا الأساس فى رأى أنى شادى 
شعور أولا وقبل كل شىء » ومرد الشعور إلى 
العقلين الواعى واللاواعى . وهذان كثيراً مأ يتلاقيان 
وعلط يتلاقيان كثيراً ما يغرد الشعر بأنقس روائعه 
كقصيدة المتنى فى إصابته محمی الملاريا وكرثية 
أن الغلاء لمغرى وغير مدا ملى واحتقادى » , 
وهاتان القصيدتان من أحب القصائد إلى نفس 
أحمد زكى أبو شادى وأكثرها تأثر فی نفسه 
وها بعيدتان كل البعد عن الحسية . ˆ 
والشعر الذى عليه العقل الواعى وحده ليس فى 
نظر أنى شادى شعرا إذا دار حول نظر 
وقوائن وطلق العاطفة . وهذا ما نجده فى نظر 
الفقهاء » ونحن نديد شاعرنا أبا شادى فى هذه النظرة 
ونرى هذا الضرب من الشعر لوا من النظم الذى 
برع فيه الشعراء كألفية ابن مالك فى النحو ومنظومة 
ابن ماجد فى الجغرافيا والملاحة والجهات الأصلية . 
والشعر الذى عليه العقل الباطن وحده ‏ وقلا 
يكون كذلك - هو شعر حالص يعتمد على الخيال 
والهويل > 
وقد ضرب أبو شادى مثلا على هذا الشعر 
بقصيدته وظل » الى وردت فى ديوان الشفق 
الباكى ومطلعها : 
أا الزنجى قل لى كيف أصبحت ظلى 
آما الشعر الذى يزاوج بين المقسل الواعى 
واللاوامى م الباطن م فهو فى رأى أن شادى آسی 
الشعر مى جمع إلى الخيالى والتأمل والعاطمة فكرة 
أومثالية سا مية » وشواهد هذا الشعر قليلة فى أية 
لغة لأنه من النادر وجود الذهن الملمى الأدي 
العاطفى' فى" وقت واحد . 





ات وقواعد 


A۸ 


ويفول أبو شأدی ليس ضحيحاً ما يقال إن 
أشكال العاطفة والفنون المبثقة عنها ستبقى كما 
كانت منذ الأزل » فالزمن والحيط يؤثران على تلك 
الأشكال وعلى الفنون الناشئة عنها باستمرار وف 
تطور متواصل » على الرغم من من أحكام الغريزة كما 
أن التناول الفنى لأى موضوع ليس محدوداً » بل 
جد منوع لفظاً وصورة . 

فان الفن الخالد والشعر فرع منه هو التعبير 
الأصيل الحلاق عن الحق والجال 2 

وقصر التعبير على تماذج معينة شطط فى شطط » 
وهذا ما عرفه الغرب فأفلح وقد عكس إمانه هذا 





فى متاحفه المنوعة المتباينة . 

وأما فى الشرق فا يزال حب التحكر سائداً 
ولا بد من أن مخضع الشعر لأشكال معينة ولوضوعات 
معينة وإلا فلن يكون شعراً . 


وهذا فى ری ای شادى تعسف عجيب ليس 
بعده تعسف فان أمريكا مهد السريالية فى الشعر »> 
بل فى الفنون الحديثة أيضاً كا أنها مهد الشعر ال حر 
ومع ذلك لا ترتفع منها أصوات الغرور ضد الألوان 
الأخرى ف الشعر الرفيع . 

إنسانية الشاعر الإنسااقن 

وقد حمل الشاعر أحمد زكى أبو شادىلاريف 
مشاعر عذبة صادقة » وحفل شعره حب الريف 
الحادئ الوادع وأشجاره الوارفة الظلال وسندسه 
الأخضر الممتد حيث تلتقى صفحة المروج اللحضراء 
مع صفحة السماء الزرقاء » وجداوله الجارية » 
وغدرانه المأرقرقة » وطيوره المغردة » وصباحد 
المشرق الباسم > فى أصيله الذهى الحالم » وليله 
الساكن الحادئ . ولم تصرفه الحياة فى نيويورك 
ولا أضواء المدينة اللاغية » وضوضاوها الصاخبة 
عن حب الريف والتعلق بأكنافه والتغتى جال الحياة 


بن أحضانه : ولذلك نظ أبو شادى قصائد عذبة 
عدة فى وصف الريف والترنم بالسواق الدائرة 
والشواديف المتحركة واللحبات الناضرة . 
وكان محمل فى جنباته قلباً ذهيياً » فهو شاعر 
عاص أبن > حمل لأهله وزوجه وأبنائه مشاعر 
صادقة تتمثل فى حياته اليومية » وتتراءى فى قصائده 
الشعرية » وتتجلى فى خفقاته ونبضاته » فهو فى هذه 
الناحية أشبه بالشاعر الكبيره احمد شوق » الذى نظم 
بعض قصائده فى أهله وذويه ومنهم ابنته « أمينة » 
وابنه على » وكا فعل الشاعر عبدالرحين مدق الذى 
نظ ديواناً بأكله فى رثاء زوجته الى كان يكن لها 
أعمق الحب ونحمل ها أخلص الود حى فاض الديوان 
بالدموع الثرة والزفرات الخزينة والأنات الكليمة ! 
وشاعرنا أبو شادى ينظم بعض قصائده إلى بناته 
ومنها قصيدة بسسة الأرض الى أهداها إلى ابنته 
هدى كا أهدى قصائد أخرى إلى ابنته صفية وى 
قصيدة من تلك القصائد يقول : 
أعرف الحب كيف عشت ملاذى 
وسلای وأملك الحب كونا 
وتناهيت يا «صفيه » فى السير 
بقلبى فلم يعد بالممنى 
ويقول فى رثائه لزوجته الأولى يصف جال 
البيت الذى كان يعيش فيه : 
بیی وهل بی سوى جتی 
فكل ما فيه عزيز وحبيب 
و وكم ځنو على مهجتى 
وکل ما فيه عطوف رقيب 
فهو شاعر يمن بالاستقرار الى والمناء 
الزوجى على عكس ما يرى بعض الشعراء حين 
ينادون بحرية الأديب وانطلاقه وتحرره من كل قيد 
وتخلصه من كل أسر ولو كان رباط الزوجية 
المقدس » فالشاعر فى عرفهم لم خلق إلا لمم فى دنيا 


الال ولينتقل بين ربات الحجال مثله فى ذلك مثل 
الطائر الغرد الذى يرسل غناءه العذب الشجى وهو 
يتنقل من فنن إلى فئن ومن دوحة إلى دوحة ! 
وعندما ماتت زوجتهف الإسكندرية رثاها بدمع 
هتون ونشر قصيدته الى مطلعها : 
ماذا تفيدك لوعتى وبکائی 
هذا فناكك موذن بفناق 
ولعل خبر ما عتم به الحديث عن هذا الشاعر 
الكبير الرد على هولاء النقاد الذين يرمون شاعرنا 
بالانعزالية » وهذا الرد نسوقه من قصائده فى 
التسامح » وفها يوضح السبب فى سخطه وضيقه » 
وأله الذى سيطر على شعره » وشاع فى رنينه : 
ما شكاق من الأنام عداء 
آنا مهم فا عدا لتقبى 
هو عقب لحب مهما قا الغ 
سب فا يأسى الألم انى 
ليس خطی سوى شوق وجدا , 
3 لإصلاحهم وإيثار حسى 
كم سفيه ینالنی وأنا الحا 
فى على روحى بروحى وأنسى 
وعتانى له يلاحقه الصفم 
37 سح ويا رعا أعاقب نقسى 
وطنية الشاعر الوطنى 
والشاعر المغترب لم يكن يعيش فى وقت من 
الأوقات بعيداً عن الأحداث الى تجرى فى وادى 
النيل » بل إنه لم يكن يعيش فى معزل عن الأحداث 
العربية الى تحدث ف الوطن العربى » ونظ قصيدة 
بعتوان « أبطال غزة » بمناسبة المجوم الإسرائيل 
الغادر على غزة فى مساء الثامن والعشرين من شهر 
فبراير عام 1408 . وتوجد هذه القصيدة فى ديوانه 
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الخطوط « ايزيس » ولو امتد العمر بشاعرنا وشاهد 
العدوان الثلاثى الغاشم على البلاد ما ترددق صب جام 
غضبه على هؤلاء المعتدين الآ مين » ويسجل هذا 
كله فى شعر ينبض بالوطنية الخالصة ٠‏ والقومية 
العارمة » والإباء العربى الكريم غير أن المنية عاجلته 
قبل هذا الحدث الخطر بأكثر من عام 
إلا إنه سجل ترحيبه بأعلان الجمهورية فى مصر 
وزوال احم الملكى البغيض الذى كان خدم 
مصالحة ويتجاهل «صالح الشءب العرنى وأهدى باقة 
حب إلى قاصدى كنانة الله فى أرضه فقال . 
يا قاصداً « مصر» فى زهو وى جذل 
هنئت ما مصر إلا أم أوطان 
أم الحضارة ما كانت طفولها 
إلا مفاخر فنان وإنسان 
لكل فرد بلاد يستقر ها 
ومصر مهما استقل الموطن الئاق 
ها عهود على الدنيا موثقه 
فطالما حبت الدنيا باحسان 
والم ثرى مصر عنى راكعاً شغفا 
وخذ فؤادى عى بعض قرباق 
فعش لقومك بل للنساس أجمعهم 
وعد لقومك ذخراً ليس بالفاى 
وهكذا كان الشاعر أحمد زكى أبو شادى 
يرفع راية العروبة خفاقة فى المهجر » وقد ظلت 
هذه الراية تخفق فى الأجواء حى انطوى ذلك العلم 
الكبير الذى نوه بأدبه الدكتور فون جريتام والدكتور 
بروكلان فى موسوعته الأدبية المشبورة وغيرهما من 
أقطاب الفكر فى الغرب ووصفه الأب الكرملى فقال 
« إن الدكتور ابا شادى مفخرة من مفاخر المصر » 
فهو أديب » شاعر » ناثر عالم وإنسان مخلص..! » 
کا كان الدكتور يعقوب صروف يضرب 
المثل بأنى شادى على أن توارث العبقرية الأدبية غر 
منقوصة من ناحيتى الأب والأم . . 


0 


وقال المستشرق اليونانى الكبير « سقراط سبيرو» 
5 شاد أعظم شخصية شاعر إفتها اللغة العربية» 
وإذا استثنينا شيخ الأدب الأستاذ خطيل مطران فابى 
شادى بلا تز اع اسمى شاعر رومانتیکی فى العالم العربي» 
وهو شاعر يسبق زمانه باجيال ونظرا لقربه منا » 

يحة الجوانب تبيرنا » فلا 

نتبين تماما مبلغ عظمتها ونحار فيها كل الخير ما بين 
مادج وقادح » 

والذى يمكن أن نضيفه إلى ما تقدم أن أحمد 
زكى أبا شادى كان شاعراً صادق العواطف ٠‏ رقيق 
الإحساس » بيد أن ألفاظه كانت معقدة » وأبياته 
كانت مركبة فى بعض الأحيان » ولو أسقطنا هذا 
اللون من الشعر من حسابنا لظهر أمامنا شاعراً مفلق 
بلا منازع » متسع الأفق » متشعب الجنبات » محتاج 














فإن شاعريته. 





إلى دراسة مستفيضة وإلى باحث منصف ينفض عنه 
غبار الأيام ومجلو ما لم يسطع من إنتاجه الفكرى » 
وينشر ما لم ينشر من تراثه الأدنى » ولقد مكنته 
حياته فى إنجائرا وأمريكا من الوقوف على التيارات 
الفكرية المعاصرة فتأثر بها وارتشف مها وتحمس 
لبعضها » وما كتب عنه لا يشفى غلة ولا ينقع غليلا 
ولا يروى صدى » فقد أغفل ما نظمه من الشعر 
الوطى ومن الحنين إلى مسقط رأسه » وشعر 
الحرية والثورة ورواياته الشعرية وأقاصيصه » 
وترجاته » كا لم يشر أحد من الباحثين إلى جهوده 
فى بريطانيا حيث قام بأهم عمل دی فى حياته وهو 
تأسيس جمعية آداب اللغة العر بية وقد تولى سك ر نير ينها 
ودعا المستشرق الكبير الدكتور مرجاوث لرئاستها . 
ولأنى شادى أربعة دواوين مخطوطة فى أمريكا 
لا اثنان كا ذكر بعض الباحثين . إن حياة أنى شادى 
كتاب ضخ مغلق وهو فى حاجة إلى من يفتح 
صفحاته ويقرأ علينا ما فما من روائع خالدة باقية 

مع الزمن . 
جال الدين الرمادى 


فلو لفن ف القلرالعامر 


الركتور ركريا ايرام 





ليس عندنا نقد ؛ فالنقد عندنا شی . . أى شىء 6 كلام مجرد كلام یتر اوح بين الكتا 
الشخمى الخالص والتعبير نجرد التعبير . وليس أدل عل ذلك من قوغى التقد عندنا واخ 
مشروعية العمل فضلا عن درجات التقويم » فالمسرحية الواحدة مثلا يحك عليها نافد بالنجاح التام ويح عليها 
ناقد آخر بالقشل التام » ولو حاولت أن تتعرف عل القا الى يقف علا هذا الثاقد أو ذاك 
الما استطمت إلى ذلك مبيلا » لأنه بنفس المقياس الذى بمجد هذه امسر حية يحك بالإعدام على مسر حية 
أخرى » ذلك لأن النقد قائم أصلا عل العلاقات الشخصية حى أصبح علدنا ٠‏ نقاد ملاكى » أو نقاد تابمون 
كداب . . قل لى من هذا الكاتب أقل أك من هو ناقده ! 

أضف إل ذلك أننا ليس عندنا نقاد يكتبون ولكن عندنا كتاب ينقدون ! فلا يوجد الناقد المتخصص 
فى هذا لفن أو ذاك وإنما يوجد نقاد هم آصلا کتاب يقولون رأهم فى كل شى . مع أن النقد شىء و الكتابة 
شیء آخر . . وإلا فإذا كان يسيرا عل المؤلفين أن ينقدوا فلم لا يكون يسيرا عل النقاد أن 
أو قصصاً أو مسرحيات ؟ كلا يا سادة . . ليس الناقد آديياً فاشلا وإنما هو الوجه الآخر 
كل ما هناك أنه يخضع رؤياه دية لبج النقد الموضوعى بين ياطلق الفنان فى رؤ ياه القبلية 
الذاتى الخالص . 

والسؤال الآن هو هذا . . ما السبب فى فوضى التقد عندنا > وما السبيل إلى الحلاص ؟ 
عامة تصدر عتها كافة الاتجاهات سواء فى الفن أو فى 

بالاظري كرية » العريضة الى يقف ذرتها كل 

مندط إنسانى كا فى حالة البراجاتية فى أمريكا والوجودية فى فرئسا والوضمية فى إيجلئرا والمساركسية فى 
الاتحاد السوثيى . ومن هنا كانت اشتر اكيتنا المربية حتمية حل أولا وقبل كل شىء ٠‏ لأنها ليست مجرد 
خلاص اجتاعى واقتصادى ولکنہا أيضا خلاص فكرى . ذا كان رائعاً من الدكتور زكريا إيراهم أن 
أصدر كتابه « فلدفة الفن فى الفكر المعاسر » فى هذا الوقت بالذات » مفتتحاً به سلسلة فلسفية جديدة اها 
« دراسات جالية » واعداً أن يتناول قها بالبحث كل ما يعلق بفلسفة الفن أو علم الال . وغل الرعم من أن 











































هذا الجائب هام من جوانب التفكير الفلسقى » وعل الرغم من أنه الأصل الثى يعد النقد الأدى فرعا 
ام ير الفلسفى غ 4 
له إلا أنه م يمظ بعناية باحثينا وظل مهملا حى الآن . ومن هنا جاء كتاب الدكتور زكريا تنطية هذا القطاع 


الام من قطاءات انال الفلسفى » ورصغاً للطريق أمام التقد الأدنف بموضوعاته ومشكلاته . وهكذا حرص 
الولف عل إهاجة الكثير من الآراء وإثارة المديد من الأقكار لا فى صورة قضايا ومشكلات ولكن فى شكل 
اتجاها بهون فيما بيهم بقدر 







ايانا » وعند ديوى والان وعالرو ؛ و 
وسوزان لانجر وهربرت ريد » وأخيراً يحدثنا عن فا 


كل من سوريو وبايير ٠»‏ وأخير] جداً يمقد المولف فصلا طريفا عن فلسفة لفن فى الفكر العربى المعاصر 
» وأحمد حسن الزيات + 





يق الک 


كا هى مثلة فى الحاو لات الى قام بها كل من المقاد » وسلامة موسى + وتوفيق الحكيم 
وذكى جیب محمود . 

والثى يلاحظ على اختيار الدكتور زكريا إبر اهم هذه الشخصيات أنه ليس وأ 

البحث ٠‏ فهناك فلاسفة لم يحدثنا عنم على الرغم من أهميتهم القصوى فى مباحث فلسفة الفن . . من هؤلاء مثلا 

صمويل الكسندر » وجورج كولتجوود ء والبروفسور كاريت . ويلاحظ أيضاً عل هذا الاختياز أن 

جميعاً من المعسكر الفربى فى الوقت الذى لا تجد فيه فيلسوةا واحداً من السك اكى » وكان 

فى وسع الدكتور أن يحدثنا عن فلاسفة هم شأنهم من أمثال لوكاتش و لوفافر وارنست 










فلا 








لما ما يقابلهما فى الجتاح العريي من حيث إغفال المؤلف لأديب مثل مصطفى صادق الرافعى بمحاولاته البيائية ٠‏ 
وفاقد مثل محمد مندور بمحاو لاته الأيديو لوجية . أما الملاحظة الأخيرة على هذا الكتاب القيم فى موضوعاته 








الرائع فى أسلوبتناوله فنبدها على العنوات ء فطالما أن مؤلفنا لا يقدم لنا موضوعه فى صورة قضايا ومشكلات 
1 افات مثلة فى شخصيات كنت أفضل بدلا من « فلسفة الفن فى الفكر المعاصر » أن يسمى 








الى 


4۲ 





سے 


سی .. 


يحتضل ف الشہرالتادم بدکری مرورعشيبيت عام على إنشاء 


ف عيره العش منظمة الامم التحدة للشربية والعلوم والغشافة( اليونتكو) 


وهذاالقال عن أهمية الدورالذى قامت به اليوشكو 
لتدعم علوم الارضان .. ية هذه المنظمة فى عيد ها العشرين. 


إن التفاعلات البشرية الى تملا العام 
الحاضر قد تولدت من تطورات اجّاعية 
تعاقبت عل المدى التاريخى بين 









هذه التغاءلات تحتاج فى تفسير ها وتحليلها 
إلى ما مر بالعالم فى تلك الحقبة من تبدلات 
فى الأوضاع والمفاهم » وإلى ما قام به 
الإنسان من أدوار إيحابية لتدعيم هذه 
التغيرات أو تعديلها » ولنشر هذه 
المفاهيم أو تجميعها فى اتجاه واحد . 
لذلك فإنه يمكن القول بأن هذه 
التفاعلات الحالية تعتبر حلقة من هذه 
انحاولات البشرية الى لا تنتهى . . غير 
أن الجهد لا يزال يبدل أيضا لتدعيم علوم 


الإنسان کی تسیر جنباً إلى جنب مع هذه 











امحاولات الحية .. وذلك بالمعرفة 
ن التفاعل بين التنظيم الاجتاعى 


بين التطور البشرى . 

فا هو المقصود بالمعرفة التجريبية ؟ 
هل هى النتائج الى توصل إلها داروين 
- مثلا - فی كتابه « يوميات الأحاث » 
الذى كتبه عن أسفاره عل سفيئته 
« بيجل » » وقال فيه م إن هذه الأنواع 
بج إنما هى أنواع تر بلها قرابة الم » 
وقد انحدرت جميعها من أصل واحد, ؟! 
أم ترى هى تلك الاتيجة الى حققها ونادى 
بها سبنسر وهى أن اطيئات الاجتاعية فى 
مجتمع ما » وكذلك الوحدات البشرية فى 





ومن ثم فهو الث سيوجد کل منشأة أو 


دل ؟ ! 






ا ميردال عالمة الاجماع 







اليونسكو 


المتجزا. 


البحوث العلمية . خاصة و 


إنشائها عام ١345‏ كان مساعدة الأمن 





وتقديره للمدالة وللكر القائون » والحقوق 
الإنسان وحر ياته الأساسية فى كل مكان», 

ومعنى اك أن اليونسكو أخذت غل 
عاتقها نشر المعرفة لرفع مستوى الكفاية 
7 ويستويات المعيشة وزيادة فهمئا وإدراكنا 
تمليها مشاكل البقاء ؟ ! آم أنها هى هذه وتسامحنا مم الشعوب الأخرى . . بوسائل 
الى أكدها دوركم فى يحوثه المديدة . ٠.‏ وأماليب متمد 
فقال « إن وظيفة اطيئة الاجّاعية هى وتشجيع نشر المؤلفات والسحف 
وانحجلات بمختلف المغات ٠‏ فتعالج فيا 
المسائل الفنية والفلسفة والعلوم الإذ 











تارة بنشر الكتب 

















أحدث الأساليب العلمية فى الثر بية . 






نيق هذه الأهداف ٠‏ 
إنكو آنہا لا بد وأن 








حك 
البونسلو 
کے 
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رسالاتها خدية الإنسان واحتياجاته 
مثل منظمة الصحة العالمية ومنظمة 1 
والزراعة ومنظمة العمل الدولية . 
وما احور الذى تدور حوله كل 
هذه الأهداف وهذه المدمات إلا الإنسان 
وعلومه . ومن ثم يمكن القول بأن علوم 
ا حظوة لدى اليونسكو وتحخل 
فى برايجه وتسهم بدورها فى 
ام قاعلية هذا الاتجاه المقل الجديد 
يد 
















للحت + و 
مستقلا . . لكنها خرجت منذ ذلك الين 
إلى الحياة ارس وجودها الطبيعى فى 
الحقل الذى وجدت من أجله » بل جعلت 
من هيئة اليونسكو نفسها منصة تنادى العام 
من فوقها إلى معرفتها ومناقشتها > وإلى 
تمديلها وإكاها وتداوظها . 











أصبح 
المهندس الممارى - مثلا - التقائم عل 

مدرسة جديدة مطالبا ممناقشة ر جل الثر بية 
والباحث النفمى .. قتشارر ممهما 


والتعرف على متطلبات التر بية السليمة » 
وما هو مأخوذ به لتطوير مرحلة اك 
المهنى من ظروف ملائمة إلى خطوط محددة 
إلى أنسب السبل لاستغلال مساحة هذه 
المدرسة . 

كذلك الأمر عندما تشرع دار نشر 
فى تصميم إعلان عن موسم بيع 
امحصول الجديد » فإن هذه الدار تضطر 
إلى طلب المشورة من عام الاجتاع حول 

















والسيامى كذلك » عندما ينوي 
اتعخابية . . أصبح لزا 





دخول معركة 
عليه أن رر سم استر اتيجيته فى المعركة على 
أساس من التشاور مع منتلف الأخصائيين 
فى العلوم الاجتاعية لام بحقائق اللواهر 
والمشاكل اطامة 

بل إن مشروعات دولية 0 
صارت تضم علاء نفس کستشارین 
يزودونها بأفضل السبل للق وحفظ 
صلات فعالة بين الاتجاه العام وبين الرقبات 
الفردية . 

حت فى مجال الاقتصاد . . کان 








رجل الاقتصاد فى الماضى يقدم النصح إلى 
الملوك والرؤساء والحكام مطلقى السلطة . 
لكنه كان يقدسها إلهم كهاو » فصار 
اليوم ذا شخصية محترفة عالية التأهيل . . 
يلعب دوراً آخذاً فى ازدياد أهيته حول 
تنمية وطنه وأوطان الآخرين » ومن ثم 
رسخ فى الأذهان أن العام آخذ فى التضييق 


من رقعة أراضيه ... فظر؟ لد تلام 
مصالحه وارتباطها . . يمعنى أن التقدم 
الدولى صار مر الأقطار الأخرى 





كافة . وقد كتب كينيث بولائج » 
الاقتصادى العالمى » فى « امجلة الدولية 
العلوم الاجتاعية ۾ عام 1858 . 
يقول « أظن أنه صار بالإمكان 
بأن دور العلوم الاجماعية قد حان 
بمهمة المج الدولى المشترك فى 
ن 3 »> فهى القوة الملا 
يع أن تقدم العا صورا كية » 
اماي » مبئية عل معيار محدد ومناهج 
من ثم فإن ر جل الاقتصاد يمد 
عليه » الآن » أن يتحمل 


















ومن الموضوعات المامة الى شغلت 
أذهان العالم المماصر . . التعصب المنصرى 
والسمو اجن . وکان هود الیونسکو 





RE‏ المليا 
فأسهمت هذه المؤتمرات فى 
معلومات الخاصة 
أكثر تكاملا فى هذا المغيار . . ومن ثم 
اتخذ التعصب للأصل طريقه إلى الاندثار » 
لأن المفهوم الكامن عن المساوأة البديبية 
بين کل البشر قد شاع وازدادت شواهده » 
وان الاقام ن سبو أو ف حولية 
الجنس معتبرا فى أغلب الأقطار 
والجتمعات « تأخرا» أو وجهلاء . 
وبهذا كان لليونسكو الدور الطليمى فى 


الثورة على الوهم العنصرى ابتداء بأوك 


مؤتمر خاص بذلك عام 1549 . 





وجه اللصوص . لقد كان التخطيط 
ا اا و 


يذكر فى أغلب الأقطار مصحوباً بالفزع » 
فبالرغم من أنه كانت هناك أزمات 


:ية حادة و بطالة طاغية » فقد كانت 


إنكارها » هى بفضل التخطيط . 
إلا أنه بالرغم من تزايد الأدلة على 
ة التخطيط وأهميته » قد يصاب 







بن وتيت 





برقال اللطة دوك ف إل إل 
مقتضيات تطبيقها أو دراسة كل ما 

ا من احتّالات © ف د اة 
إلى مشكلاتها لة جما يدور حوفا 
م نتفاعلات فالجتمعات المالمية الأخرى» 
أو قد تنظر إليبا منفصلة عا بق 








يستعين بها السياسيون لا رجال الدولة فى 





الأخذ بأيدى مجتسعاتهم والسير بها فى 
طريق الملاص من الفقر » أو الوصول 
بها إلى نقطة الانطلاق إلى رحاب المستقبل 
الخالى من صراعات التفاوت ف الإمكانيات. 

وييبدو من هذا أن العلوم ١‏ 
م تكن تلتفت إل المشكلات الناجمة عن 

صراع الحرب واللام إلا بقدر ضئيل 

من الإحاطة وقليل من الملاج » ويمكن 
5 يفسر هذا النقض بقارن العرض 
والطلب ؛ فالمسثولون السياسيون » فيما 
يتعلق بهذا الموضوع » قلا يصنون لنصح 
العلاء . . فلم يعد ثمة داع إذن لإضاعة 
الجهود العلمية فيما لا طائل عمل أو 
تطبيقى من ورائه 

لكن الدراسة الى قدمها أوتو 
كلايتبرج فى مجلة اليونسكو عام 1501 
بعنوان ٠‏ حالات الأزمة والمفهوم الدول » 
والى اكتسبت صفة المحاولة الطليعية , . 
لت هذا الموضوع من زاوية 
المشكلات النفسية الناجمة عن صراع 
المرب فقال « إن الحروب تنبت أولافى 
عقل البشر » . 

ولقد قامت مراكز جديدة البحوث 
مجندة لدراسة. أنراع الصراعات ومستوياته» 
ووسائل حفظ السلام والتبادل 
إلى غير ذلك من بحوث .. وتوجب النقائج 
م 5 


























مثات الآلاف من العلاء والفنيين أوقفت 
عن العمل فى ابتكار آ لات الدمار » کی 
تستخدم فى المالم كله لإنتاج الميرات » 





بأول وبأقصى سرعة مكنة . 
وهذا هو الدور الذى تواصل هيئة 
اليونسكو القيام به حى يومنا هذا . 
جال بدران 
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ايفان ألوخت.. 


مور الواتع وجول 


مرمم الفثان إيأإن البرخت 








مصور أريكى 
معاصر وواحد من أمهر المصورين فى 
العام أجمع اليوم . وهو يميش فى شيكاغو 
الى ولد بها عام 184107 . درس الما 
ثم التصوير فى المعاهد والجامعات الأمريكية 
ن عاى ۱۹۱۰ و ۱۹۲۲ . وخدم 
أثناء المرب المالية الأولى كضور 

اتا القراسية ر الطبية . 
ن عا ۱۹۴۱ و ۱۹٤١‏ 


الدقيقة « ل أفمل 


إيفان آلبرخت 

























الفنون 
ب الأول من 
متحف متروبولیتان ونی عای ۱۹4۴ 
و 1444 دسم صورة دوريان جراى 
الى قوقف علا تملع الغيام القى حمل 
ذات الامم والذى بى عل رواية أوسكار 
وايلد الشبيرة » ذلك أن قمة التوتر 
والدراما فى ذلك الفيلم تركزت فى اللحظة 
الى بزيح فيا البطل الذى احتفظ بشبابه 
الستار عن لوحته الى حملت آثار كل 
السنين الى عاشها فى 1 
عام 140٠‏ متحجائزة جامعةنور ثويسترن 
فى التصوير » کا حصل على عدة جوائز 
أخرى ومنح عضوية المعهد القوى الفنون 

















والآداب . 
وقد درس 
إلا أنه تخل عنها ل 
قوله - أن عليه کی يصبح معارياً ناجحا 
أن يكون تاجراً يخضع للعرض والطلب . 


أما كصور فالأمر لا يماج إلى زبون . 
ومن ثم يمكن أن يكون أكثر صدقاً مع 
نفسه . ويقرر ألبرخت أنه لم يكترث 
بالفن حى تعلق لوحاته على الجدران 
ولا يضع نصب عينيه عمليات العرض 







* الوسيلة 
لتعبير عن خلجات نفسه من وقت إلى 
ويعتقد مخلصاً أن أفضل الرسامين 
هم المثالون . 





وإذا كان النقاد قد ألفوا أن رر ددوا 
عن آلبرخت أن موضوعه المفضل اهو 
الموت فهذا غير صميح تماما » فالياة 
فى نظره كلها قوة ومضاء حتى فى حركتها 
إلى الموت . إن الال بالنسبة لالإرخت 
كلمة جوفاء لا معنى لها » أما القوة 
إلى التعبير علهما . 
يحب إحساسا بامجهول 
كلا كان ذلك مكنا . وأى شىء سواء 
أكاث من صتع ال ا 
يمكن أن يكون هو انجھول الذى ر 














أو من صنع 








ألبرخت . إن التفكير فى أى شیء موجود 
ائع إلى المد الذى يجمل المره يشك فى 











ويصور البرخت من القافج دائهماً » 
وهو يقول فى ذلك إنه حى إذا لم يكن 
أمامك تموذج فأنت تعت.د على الثاذج الى 


فى ذاكرتك سواء أكنث تعرفها حق 
العرفة أم لا » ويجد ألبرخث أن 
استخدام النوفج يوصل إلى تعبير أبلغ 
قوة » تماما كا لو كان المرء مع من 
يحب فلا » فهذا أفضل وأوقع من مجرد 
أن يحلم يمن ريحب . عل أن لبر حت ليس 
عبدا أسير ا الشكل التقليدى لثاذجه » فهو 
لا يريدها نى أوضاع جامدة أو متعارث 
علا بأى حال من الأحوال؛ وهذا فهو 
يداب عل تحريكها والتغيير ى أوضاعها 
ومستوياتها . وهو يهدف من ذلك إلى أن 
يجمل المتفرج يتحرك ويفكر عل النحو 
الذى يريده له هو . إن الذى يسمى إليه 
ألبرخت ف الواقع هو أن يحمل الناس على 
التأمل ملا . ودا فهو يركز اهتامه 
بالأاخص عل خلق تشكيا 


الحركة .. ينض الأكياء ثانا قساظ » 





ت دائبة 





والأخرى ترتفع » والأخرى تدور لوليا 
والأخرى تتأرجح إمنة ويسرة » وذلك 
فى نوع من القوضى المدبرة . ولا يحاول 


ألبرعت أن يحرى بذلك تجربة -جالية 








بأن يامس الأشياء فى حالة من التوتر 
والصراع الدائيين . 











إنما هو انضام إلى عملية فرار أمام ثور 


3 استخدام م ألبرخت 


هائج . والسبب 
أسلوبا فرعا فى 


فى اللوحة وترى الأشياء منز و اياجديدة» 
لكن حذار أن تأخذ الأمر على أنه خداع 
نظر » إن الأمر مثلما تسير اليوم بطوله 
تدقق النظر فيما حولك » و 





ما يصادفك » ثم فى آعر الهار تبلور 
كل شیء رأيته وخبر ته فى لوحة واحدة . 
والراقع أن الأمر يصبح فى النهاية عملية 


توفيق بين الزمان والمكان 

ولمل أفضل أعمال إيفان ألبرخت 
لوحته و الباب » وهذا الامم أطلق عليها 
من قبيل ا ذلك أن ف الام الأصل 
2 م أفمل 
















أعماله لوحيه ٠‏ الدمية 
الرجل البدين ذى ال 
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عل لوحاته تسميات مؤقتة » 
التسمية النهائية عندما ينجز NE‏ 
لا يمكنك أن 
تعرف بالضبط مقدماً ماذا ستعنيه اللوحة 
فى الهاية . إن الأمر أشبه برحلة حول 
العام » ولا مک 
إل إذا رأيته قملا 
ترغب فى أن يتولى مكتب ااسیاحة تر تیب 
كل حركاتك وسكناتك مقدماً . وليس 

ألبرخت من هذا الصنف . 





يقول فى هذا الصدد 





ك أن تعرف ماذا سترى 








مرسمه ويضعها على منصة متحركة . وى 


الإعداد الوحته و النافذة ۾ ٤‏ 





عضر إل 









قوالب الطوب » بل حى | 
كل ثىء احفر المرسم . ثم بعد ذلك 
يمد ألبرعت تخطيماً محكاً عل الورق 
لما ستكون عليه اللوحة . ومن الطبيعى أن 
تدخل تعديلات كلا مضت اللوحة نحو 

اقام » لکن داید ازای بقل اکا 
اك رر سم ألبر حت عل القاش 


. ولقد استغرق منه 












فائه لا يعود إل لها أو تمديلها » بل 
مشى قدماً إلى أجزاء أخرى من اللوحة , 
عل أن ألبرخت يمترف بأن التصور 
الأول لأية لوحة يكن فى عقل المصور » 


ويب عليه أن برسم اللوحة كا ترم 
فى ذهنه ولا يرك ما وضعه فى القياش 
اكتغاء بما جاء عليه 

ولقد ثار التساؤل فى قلوب الئاس 
عما جمل إيفان ألبرخت يدرج يد إنسان 
رسمها فی لوحتسه 
نول إنه إنما أراد فى لوحته 
















لوحته صامتة خالية من الأنفاسالبشرية. 
إن الحجرة إنما هى من صنع الإنسان » 
واليد الى أدرجت إنما أدرجت لإضافة 
الحياة إلى كل تلك الجادات الى تضمتتها 
االوحة . ويعتقد ألبرخت أن اليد إنما 
تضيف إلى اللوحة معنى . إن الكثير من 
الكائنات التى يرسمها ألبرخت لا تبدو 
فى تمامها لكن كل رؤيا بصرية فى النهاية 
هى رؤيا جزئية , 

ولا يعتقد ألبرخت أن للمكان 
على عمل الفنان . بدليل أن إقامته المستمرة 
فى شیکاغو م تؤثر فى طبيعة مله . . ولو 
كان قد عاش فى القمر لما كان قد تغير 
الأمر كثير؟ . إن أقوى تأثير على عله 
وحياته هو الطبيعة » هو الإيمان بعجائبها 
والإحساس بأن كل شىء جائز ومحتمل 
المدوث . إن موقع قدميك قد يصب 
الأفق البعيد فى لمح البصر . والكثير من 




















الكائنات الى يرسمها ألبرخت لا تبدو 
فى تمامها لکن النی يعتقده على أى حال 
أن كل رؤيا بصرية هى فى الهاية رؤية 
جر 











ولقد كانت الشخصية الوحيدة الى 
كلف ألبرخت برسم صورتها هی « ماری 
بلوك» ويروى المصور ذكرياته عن 
إنجاز هذه اللوحة فيقول : لا أحب أن 
يكلفنى أشخاص برسم صورمم . عل أن 
مارى بلوك كانت تموذجاً رائعاً » فقد 
مضت تجلس عامين ثلاث مرات فى الأسبوع 
وم تأت ن موعدها قط . ولقد 
وضعت خلفها الستائر الممزقة لأننى أردت 
أن تحمل الوحة و طابعى القاص » . 

بقى أن نقول كلمة قصير ة عن موهبة 
إيفان ألبرخت الشهرية . م 
الشمر أيضاً من وقت إلى آخر عم 
فى قصائده اللاشعور ويستنبط منه ما رآه . 














النى بداخلها 6 7 يعرف 
أن العام ملون وقوى بالنور والظلال 
والأشكال المتشابكة . ليست السماء زرقاء 
فى نظره عندما تجرى فوق‌المر وج الخضراء» 
ولیس النبر محدوداً بالشاطين سينا تسبح 
الألوان ,على الأرض . و ليست الشجرة 
رة تجرد شجرة قبسي + بل 
للجال إلى السماء . ليست الألوان بالنسبة 
له مجرد ألوان » بل هى حلم من أحلام 








الميال بجحل عالمم غير واقعى بالنسبة له . 
بالنسبة هذا المصور الإنسان . 
د: نعم عطيه 





۹۸ 


فى التليفزيون وعلى صفحات بعض 
الجرائد تثار فى هذه الايام على صعيد النقد 
والأدب المربيين قضية الالتزام الأدبى 
وما يدور حول هذه القضية من أسئلة 











من هو الأديب الملتزم ؟ 
وبأى شیء يلتزم الأديب ؟ وما هى 
العلاقة بين ا والحرية ؟ وبين 
الإلزام سيان 
الأدب الملتزم ؟ 


وتساؤلات . 






E 
؟ وهل هناك أديب‎ 





قديمة لأن تاريخها يرجع إلى صدور 
كتاب وما الأدب ؟» عام 1۹4۸ 


الفيلسوف الوجودى جون بول سارتر 
أكبر من طرح قضية الالتزام المناقشة 
وأروع من تقدم فيها برأى حت الآن ؛ 
ومؤدى رأيه أن الالتزام هو التعمق فى 
وعى المصر بما لا يتعارض مع القاود ؛ 
فالمسائل الموقوته والقضايا الحلية لا تموت 
بانتهاء العصر كا يظن البعض . والكعابة » 
داخل إطار الالتزام » هى كشف اللعالم 
ولجوء إلى ضمير الآخرين » إذ لا بعال 
برسومها وأشكاما وأنفامها على مدلول 
آخر كا هى حال الأدبءأما التصوير 
والنحت والموسيقى » فهى فنون ليست 
مطالبة بالالتزام ؛ ذلك أنها أدوات 














ألغنى وتحليله ب 


أسس ونظريات ثقدية لا تدخل فى ذا 





السياسة ولا الدين ولا الأخلاق ولا حى 
الم الاجتاعية ؛ هذه الأسس وتلك 








شاطى* البحر . . والناقد © 
فى نباية الأمر » يأق فى المرحلة الفالية 


بعد الكاتب أو الفنان » فهو يعيش عليه 





لأدباء وتجاه الفن والفثانين 





تجاه المجتمع ونظمه وتجاه الدولة وبنائها 
سلامه وتجاه الإنسائية كلها . 


وهكذا جد أن صول بيلو الذى بدا 








فى بداية حديثه وكأنه كاتب غير ملتزم 
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إلا أنه سرعان ما عاد » وقبل أن يستكل 
هذا الحديث » لیکشف عن كاتب يتريع 
فوق قمة الالتزام . . هذا الالتزام النى 
يعنى به معايشة الحياة المعاصرة والصدور 
عباء کا يعنى به عدمالمساس بحرية الفكر 
والمفكرين . . ومن هنا تعرض صول 
بيلو لمناهج التدريس ف المعاهد والجامعات 
أن العرف السائد والتقليد الراسخ 
هما ى القيقة طريق خاطى* » لأن التركيز 
على أعلام الأدب والفن فى المصور 
المنتبية دون الاهتّام بالعصر الال شىء 
من شأنه إبعاد الجيل الجديد من المتعلمين 
عن تيار المصر بمشكلاته وقضاياه ؟ 
وليست حجة عدم دراسة الأديب أو 
الفنان إلا يمد موته حى تكتمل آعاله 
ويصبح ملكا تاريخ بالحجة اى يعمل 
لما أى حساب » فجامعة السوربون تعمل 
بهذا المبدأ فى الدراسات المليا وحدها 
كالماجستير والدكتوراه ولا ترتبط به فی 
برامج نوات الأولى حى الليسانس . . 
بيا الجامعات الأخرى وسائر المماهد 
والمدارس تقف فى مناهجها عند بودلير 
ولا تتمداه إلى المعاصرين » فإذا كان 
عدم درامة المماصرين هو نوع من جار اة 
الجامعة العتيقة فإن ذلك يعد » مرة أخرى» 
عار وجا طريق خاطى لان 
هناك من جاموا بعد بودلير ثم ماتوا 
وم يدرسوا مثله حت الآن . 

وكا تعرض بيلو ناهج التدريس 
تعرض كذلك للأساتذة » هؤلاء الذين 
إن أجيالا متعاقبة من الشبساب 
فى القطاعات الثقافية عاملا 
بالتدريس أو مشتغلا بالكتابة أو متمرساً 
بالصحافة أو « موظفا » بدور النشر أو 
و موزعا » على أجهزة الإعلام » هؤلاء 
الأساتذة يخلمون تأثرم بالكلاسيكيين 
المد جويس وشو وبروست 
واليوت ولورانس وجيد وفالیری . 
على هذه الأجيال الى تؤثر بدورها على 
الجيل المعاصر وما بمده من أجيال . 

ولكن » هل يصل فهم أولئكرهزلاء 

















جميعأ إلى الدرجة الى تسمح للم بالحصولك 
على لقب «مثقفين» كا حصلوا على 





TE 
آلافاً مؤلفة من المؤهلين ولكنها مع هذا‎ 





الآخر بعد تخرجهم من الجامعة وبعد 
ممارستهم للحياة الأدبية » مع مراعاة أن 
التصف الأول لم يحصلوه من الجامعة 
بقدر ما حصلوه من جهودم الفردية 
وقراءاتهم اللاصة .. وهذا راجع إلى 
فالمتامج مكدسة 





»أو 
« شراح » ؛ ويبقى الالق للنقاد خارج 
منابر العلم ٠.‏ 

وآ اانا عضو يمثاون 
هه دولة أن تعليم اللغات الي 
وأنفع من اة الاتيية وخير ها من الات 
القديمة إلا بالنسبة للمتخصصين » 
والمتخصصين جدا » فالدارس يضيع 
وقته فى تحصيل مبادئ هذه الغات 
المتآكلة دون إجادة تامة لها » وما أن 
يخرج إلى الحياة العملية حى ينساها لأنه 
لا يمارسها غيابها عن مطالب 
الحيساة . 

أما معرفة اللغات القديمة فيمكن 
الإفادة منها فى قل التراث إلى اللغات 
الحديثة أو فى اكتشاف. الآثار والكشف 
علها . وهذه مهمة تشبه تماما الاقام 
بتدرين أعمال الأدباء والفنانين » مثذ 
فجر التاريخ وحى القرن التاسع عشر ٠‏ 
دون الالتفات إلى الحدثين والمعاصرين ! 

إلا أن حركة الترجمة يجب أن 
تنصب على النقل من و إلى اللغات الية 
الحديثة للتقريب بين الشعوب الى تعيش 
فى ظروف عصر واحد . . وبهذا يسبل 
الالتقاء حول فكر اجتّاعى له هدف: 
إنساى واحد » والاتفاق على مبدأ وحيد 
هو ولا جدال ميدأ التعايش السلمى 
وإقرار السلام والحرية فى عام يجيا على 




















أعصاب مهارة تدده القنبلة الذرية 
ويصده الحوف من تور بعض الساسة 
والحكام . . أولثك الذين يسيطرون على 
الميز ا نالدولى ويستندون إلى القوة الفاشمة 
ويعتمدو نعل الأسلدة الذرية اللاإنسا: 
وهكذا نجد أن صول بيلو قد تقل 
الأدب والفن إلى قلب المتركة السياضية 
مع الفكر التتدى من أجل حياة آمن » 
بل ووضع على عاتقهما ؛ الأدب والفن » 
مدثولية تدعم السلام وفض الأزاع القائم 
بين المعسكرين المطير ين . 
الخلاص » كا یری » لم يمد فی 
يد الساسة والحكام بقدر ما هو بيد 
الأدباء وا 
وف نهاية حديثه أعرب صو بيلو 
عن أسفه الشديد على ألوقت الذى 
أعضاء المؤتمرات الدو لية بأنواعها 
. . . فهم لا يدخلون بخطة عمل واضحة 














ولا بنوايا صادقة فتكون النتيجة أن 
يخرجوا بدون أهداف وحتى إن هم 
سجلوا عدداً قليلا من الأهداف فإنهم 
E‏ 
تطبيقها . . دائماً هى الحق . 
كا قال الشاعر الفرنسى الكبير 1 
فى عبارة شهيرة له « إن منطق الأقوى 
هو داماً المنطق الأفضل ! » 

ولک صول پیلو الكاتب التقدى 
المزمن بعدالة المصير » مصير الإنسان 
وبالأمل فى الإ 
الشعوب » يعرد ليؤكد أن سلاج المستقيل 
هو « الكلمة » » كلمة كل المثقفين الى 








تستليع وحدها أن تجبع شوب الأرض 
حول النداء الحار من أجل اللير والحرية 
والسلام . 

فتحى العشرى 





رار راسل 
يرأ اة ا مثقنيت 


إن أخطر حدث فكرى تتبلور 
أبعاده » فى هذه الأيام » هو تلك الدعوة 
الجادة والمثيرة » الى يدعو إليها برثر اند 
رسل الفيلسوف البريطائى » إلى عقد 
محاكة مجر حرب المحاكة الرئيس 
الأمريكى ليندون جونسون » ووذير 
دفاعه روبرت ماكارا ووزير ځار 
. . بتهمة ارتكاب 








دين رسك وآخرين 





فى أوائل نوفير القادم . وسوف 
على غرار حا کات نور مبرج . 
والمثير فى حكاية هذه الحكة أن هيئة 





قضاتها ستتألف من مفكرين وكتساب 
يادزين هم : الفيلسوف اله 
بول سارتر » والكاتبة الفرنسية سيمون 
دى بوفوار » والمؤرخ الالمانى اسحق 
» والكاتب والمؤرخ اليوغسلاق 
ديديجير » ورئيس جمهورية 
المكسيك السابق لازارو كارديئاس » 
والعام الصقل دائيلو دولتمى . 

أما الشبود فسوف يبلغ عددهم مائى 
شاهد من الفيتناميين . 

ولقد بدأت دعوة رسل إلى عقد 
« محكة المتقفين » هذه منذ مايو الماغى 
عندما قصفت الطائر ات الأمريكية عاصمة 





نسى جان 
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رانو رأسزجي 


7 ا 
رسام أطت زر 


JEAN - مع‎ 


ELLA 





فيتنام الشمالية وميناءها الأسامى بالقنابل . حفنة من رجال الصناعة فى الولايات 

عندئذ شعر رسل بالزعاج شديد عبر عنه المتحدة وى 

فى هذه الرسالة انى أرسلها إلى هوشى منه : ولذا فان رسل يقول للجنوه 
«اعلم وأنا أبعث إليك بن الأمريكبين : 

الكبات أن القنابل الأمريكية تدر وإننى أناشدكم أن تكفوا عن 





اك نى هذه الحرب البر برية الغجرمة . 
اشدكم أن تبلغوا مكة مجرى 


هذه الحرب . وأن 








ات والمدارس وتقتل النساء 





اب عن 
تضموا أمامها الدليل الذى رأته عیونگ 









إنكم لو فعلم ذلك لقدسم 


وشجاعاً» . 





هى عناصر الموقف الفكرى 
الرائع والشجاع الذى يتخذه بر تر اند رسل 


الإنسان » الذى يبلغ من العم 







عاماً » من الحر ب فى فيتنام 





لوقف من وحى الائفعال 
به > وكيف آم لا يداون 
فى فيتنام عن أى مثل إنسانية وإنما 


تى الذى حركته تلك الحرب المجرمة 





الدائرة فى فيتنام » وإنما هو موقف 
بهم فى هذه الحرب المجرمة و ية روات ١‏ جوهرى أصيل . 





: أن حياة رسلالمغكر 
أكثر هن خسين 










فنا الجا البشرى ٠.‏ 
و المثير أن رسلل يبدأ حياتة الفكرية 





بهذا الانفاس الثلاق فى قضية المرب 
ال اته مفكر] 


EF‏ وو ا 








» الى أصدره عام 





۹۰۱ »۰ وكتابه « مبادئ الرياضيات » 


الذى أصد, عام ۱۹۰۳ . ثم مجلدات 


مبادئ الأربعة الى أصدرها 





ويعبر رسل عن هذا المعنى العميق والصادق 
* العيارات الى يلونها الأبى : 

نتيجة الحرب أصيح مستحيلة أن 
كنك 


ارات 








أواصل حياق فى عالم من اك 






أرى الشباب وهم يشحنون فى 
نقل الجنود لک يذحوا فى فرنسا فأشعر 
تحوهم بحنان مفجع وتبدو أفكارى الحلقة 
فى عالمى اجرد هزيلة شاحبة إزاء ما حيط 





الأول » 


أن عليه دوراً جديداً يجب أن يقوم به فى 


اما الجرب العلمية 





. ومن ثم يتحرك 
بة وصدق ٠‏ ليدافع عن السلام . 
أخذ عر 1 






ضد الحرب فى مجلة « تربيوناك» عام 
۸ فتحك عليه السلطات البر يطائية 
بالسجن لدة أربعة أشبر ونصف . 

وما أن تخمد الحرب العالمية الأولى 


ادر رسل بنشر كتابه + « مبادئ 










عالم جديد . 
سؤال هام هو : 


500 


. ومعئى هذا أنه يذهب 


جميع أوجه النشاط 














وهو الجزء الأم » فتحك فيه و نزعات 
تدقعنا نحو أفعال بذاتها » . ومن هنا فان 
« النزعات العمياء» هى سيب المرب . 

وهكذا » فان الحرب عند رسل 
لا تصدر عن الاخ الاقتصادية المتمارضة 





وتأسيساً على ذلك فان مقدمة السلام 
المنطقية عند رسل هى : « التوجيه السليم 
لتزعات الإنسائية نحو الياة والفو » 
لا نحو الدمار والانحلال » . والتوجيه 
هنا يمى : تربية الأطفال وتعليمهم با 
يؤدى إلى نبذ الحرب وحب السلام . 





بيد أن رسل سرعان ما يفير موقفه 





وكان يحرض مواطنيه إلى امتشاق 
لقهر « المدران » النازى الفاثى لأنه 
هدد بسحق الإنسان والحضارة . 

وى تلك االحظات الى كانت تضع 
انية أوزارها وبدا أن 
رسل يوشك أن ينتفس الصعداء . . عندئذ 
انفجرت القنبلة الذرية فى هيروشيما 
فانفجر فزع مروع ف آعاق دسل . 

وعندما تتوتر الأحداث فى تلك 
المواقع المشتعلة الى يدور حوا الصراع 
فى عالمنا المضطرب تتوتر حياة رمل 
فيندفع إلى النضال من أجل الحياة . ولذا 
يتزعم رسل حركة سلامية تسهدف تحريم 
استخدام الأسلحة النووية . كا يتزعم 
« مظاهرات الجالسين» الى تستنكر 
بأسلوب سلمى التسلح اجون . 

ولقد أثار رسل ضجة عالية حين 
نظم فى عام مظاهرة للجالسين فى 
ميدان البر لان احتجاجاً على إقامة قاعدة 
غواصات ذرية أمريكية فى أمكتلنها . 
وقد أثارت هذه المظاهرة السلمية حثق 
السلطات البر يطانية على رسل فزجت به 
و بزوجته فى السجن لمدة أسبوع م لأنهما 
عكرا صفو الآمن"يوم' الأحد » . وكان 
رسل يبلغ من العمر » أنذاك » ۸٩‏ عام . 














ومنذ ذلك الحين بدأت « أسطورة » 
رسل داعية السلام المظيم تز خيال كل 


. إنسان يتلهف أن يم السلام هذا كنم 





الصاخب الى يحم 
توازن الرعب النووى » . 

والآن .. كان من الممكن أن 
تنتهى هذه الكلات عند هذا الحد لولا هذه 
المقالة الى نشرت فى المدد « ٠۸‏ » من 
« الفكر المعاصر » » وال كتبت تحت 
عنوان وی نقد بزترائد رسل» . وفيها 
ينقد الكاتب فكرة رسل عن السيبية 
وخلطه بين مضمون القانون العلمى 
وصيفته . وقد يكون الكاتب مق فى نقده 
لأفكار رسل فى الرياضة والفلسفة إلا أن 
الكاتب يثير التساؤل فى شائمة مقاله بهذا 
الكلام امثير الذى لا يمت بصلة إلى 
مضمون مقا 

يقول الكاتب 

« وقد أردنا أ لأنفسنا شهرة 
« رسل » فألنا امختصين فى السياسة 
والاقتصاد فقالوا إنه ليس من فريقهم » 
بل هو فيلسوف » وسألنا أعلام الزياضة 
عندنا أهو رياضى مبتكر من طبقة أمثال 
بوانكاريه وئيوتن فقيل لنا إنه لم ينتج 
شيئاً له قيمته منذ أن جاوز العشرين من 
عبد E A‏ 
أمام لغز « رسل» أو أسطورته فلمل 
هناك من يعرفنا يجاب من أصالته الى 
نجهلها» . 

أليس غريباً مثل هذا الكلام ؟ 

لقد نى الكائب أن أصالة رسل 
وسر شبرته وأسطوريته إما 
تكن فى تلك الحقيقة البسيطةإنه : إنسان » 
وإنه منذ اكتشف أدوره الاجتاعى 
والإنسانى الحقيقى » منذ أ كثر من نصف 
قرف » وهو يناضل من أجل أنبل القضايا 
الإنسانية : السلام . 

ألا يكفى من يبحث عن سر 
و شبرة » رسل و « أسطوريته » أن تكون 
أصالته هى : إنسانيته . 

عمد ميدي 


هو : 


























أنا أخادفا 


بشاعرة الصراة الجنائزبة 





نى الشبر الماضى انتبت حياة آنا 
أخماتوفا أشبر شاعرة فى الاتحاد السوفيى 
إذ تعد أحد الأد 












بداية الثورة السوفيتية موقف استهجان 
واستنكار لحك التورى . . إلا أنها ببد 
ذلك - وكا يتضح من أشمارها - اعترفت 
المامة الى حققها شعبها يمد 


ومن ناحية أخرى بدأ 





المسئولون يمتمون بها وبأشعارها بالر غم 
. 


من رفشمم المستمر حى الآن بالإض 
عن قصيدتها الشبيرة «الصلاة 

وحيئا توفت أخاتوفا .. نها 
الصحف السوفيتية يحزن بالغ . . . بل 
إن أتحاد الكتاب الذى رفضها وطردها 
من عضويته عام 15445 » والنى عاد 















وانتخها لرياسته أخيراً قال عنها : « لقد 
كانت شاعرة روسية سوفيتية مرموقة . . 








كرست حياتها يكل نيل للدمة الشبر 








الرومى وخدمة وطنها ۾ . . وأشار اتحاد 
انكتاب إلى أغمارها العاطفية و الوطنية 
باعتبارها أعمالا فنية جا وأوضح 


آهية ترجاتها لأعمال الشعراء غير 


الروسيين والشعراء الذين يعيشون فى الاتحاد 


المرفييق. > والشمراء الأجاتب من 
« التقسيين » . . ون نهاية المقال قالوا : 





« إن اسمها . . وأعاطا اللاقة موف 
بيننا إلى الأبد» . 


أعضاء اتحاد الكتاب الذى طرد أخاتوفا 
عام ۱۹٤٩‏ بأنه كان أول من فك 
الحصار المضر وب حول أشعار أخاتوفا . 

ونشر ها منذ أريع سئوات ينض أشمارها 
الممنوعة من النشر .. والواقع أنه فى 
تلك السنوات الأعيرة كانت ا 
وامجلات السوفيتية تتسابق فى نشر 
أشعارها . . وفى ميونيخ نشرت مجموعة 
أعماها المرفوض نشرها فى الاتحاد 
السوفيتى ومنها « الصلاة الجنائرية ٠‏ . 

ولكن بدون معرفة أو موافقة أ. 








وقالت إن مجموعة تلك الأشمار سرف 
تنشر حا فى يوم ما . . تماما مثل رواية 
باستر ناك « دكتور زيفاجو » . 

ولى نتعرف عل آخاتوٹا ينبنى أن 
نتعرف أولا عل أشمارها . . فحول ماذا 
تدور آشمار آنا خاتوفا ؟ ! إنها تدور 


حول الحب والحرب . . والثورة . 
والوطن . . والشعب . . أما كيف تدور 


فهذا هو المهم وهذا ما ستحاول معرفته 0 
ظهر أول ديوان الشاعرة السوفيتية 
عام 1411 تحت عنوان « المساء» ثم تلام 
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ديوات آخر بعد عامين وكان عنوانه 
« السبحة »۾ وما أن كان يصدر لما ديوان 
حتى يحفظه الناس عن ظهر قلب ذلك أن 
قارئ أشمار آنا لا جد صموبة فى حفظها» 
بل يحد نفسه قد حفظها بالرغم منه فهى 
تنفذ كاطواء داخل ار وكالإيمان 
دال القلب . 

إن قصائد آنا المتحدة في 
كأنها فقرات فى ق 
عن قصة واحدة هى دائما قصة الشاعرة 
الخاصة . فكل كلمة وكل صورة إنما 
رتبط عندها بذكرى محددة محيث 
لا تستخدم إلا للتعبير عن هذه الذكرى 
دون غيرها من الذكريات . . الذكريات 
المديدة فى حياة آنا العريضة ! ن 
الشاعرة لا تثقل على قارءها بالدخول فى 
تفاصيل تجار بها » فهى تكتغى بالتلميحات 
والرموز والإيحاءات والإشارات بدلا 
من الاسترسال فيما لا يهم القارئ . 
وهى لا تلجأ إلى الأسلوب المباشر وإن 
كانت تميل دائماً إلى المصارحة . . کا 
أنها لا تتحدث عن المشاعر والمواطف 
لذاتها بقدر ما تعحدث عن تأثير ها فى العام 
الغارجى 

إن أم ما میز أشعار آنا أخاتوفا 
آنا لا ترتكز عل الكلات افر أو 
الكلاشيهات؛فهى تقوم أساماً عل اللنة 
اليومية لا اللغة الخاصة و الأسلوب الدارج 
لا الأسلوب الغناق . هذه الأشمار ت 




















دائما بأسلوب امخاطب» كا أن الأفمال 
دائماً ما تكون فى الزمن الحاضر أو 
0 يدل عل أن التعبير 

مع التجرية أو E‏ 





لا تختزن تجاريها لذا فإنها تعبر عنها فور 
حدوتها . 

وآنا أخاتوفا تكتب عن الحب . 
تكتب عنه فى وقت السلم لتقول إنه أمن 
الحياة وسعادتها . . وتكتب عنه فى وقت 
الحرب لتقول إنه الحلاص . 

ویقول بوريس فيليبوف فى مقدمته 








لأعمالها المرفوضة والى نشرت بميونيخ 
إن لينتجراد تتردد كثير أ فى قبول أشمارهاء» 
والواقع أن بترسبورج وليست موسکو 
هى الى تمثل التقاليد الروسية القومية 
الحقيقية . . إن بتر سبورج قد احتضنت 
وأوحت إلى شعراء روسيا المظام أمثال 
بوشكين و جوجول ودستيوفسك وأتنسى 
وبلوك وأخاتوفا بأعالم الملاقة . . . 
وأيضاً الموسيقيين أمثال جلينكا » 
وماسورجسکی » وكورساكوف » 
وبروكوفييف .. ثم يقول إن شمر 
أخاتوفا ينتمى ويتأثر بالأعمال النثرية 
الروسية فى مجال القصة فى القرن 1 , 
وقال علا الشاعر أوسيب ماندلستام : 
« كان من الممكن جداً عدم وجود 
أخاتوفا . . إذا لم توجد آنا كارئينا 
لتولستوى . . وأعمال تيرجينيف .. 
ودستیوفسکی فى ولمكزف إلا ا 
ولكن جليب ستروف كاتب مقاسة 
النسخة الاء لنفس الأشعار يختلف 
مع فيليبوف إذ يقول إنه يظهر فى أعمال 
آخاتوفا وزوجها نيكولا جاميليف التأثر 
الواضح بأشعار بوشكين . 
ومعثل أشمارها عن الحب ألفتها قبل 
الثورة السوفيتية . . ونی عام 1445 ثار 
اهجوم عليها من أجل تلك الأشعار . . 
ومنها قول أحد الكتاب عنما «مزيج من 
الراهبة والماهرة » . . وجميع أشمارها 
E EET‏ 
فر مادا r‏ 
. . والحزن والندم . . وجميعها 











ويبدو أن سم تلك الأشعار العاطفية 
تصور تجرية الحب والياة مع زوجها 





ن الطاووس الأبيض 
خرائط أمريكا البالية . 








لكت لا بحب بكاء الأطفال . . 





SE Es‏ ع 
أغانوفا ججبوطة آقمار عن و ونیا کې 
قلقها عن المرب المالية الأول . . وؤ 
د سپورج قد أصبحت 
. وكانت أخاتوفا ترجو فى 
ke‏ لبمار 
ل عا ا لاد 
و 0 








عي 
عام 1۹۲ إل عام 3194٠‏ 





0 

وحزتها على ابنها الوحيد النىقبفرعليه . 
وجميع تلك التصورات والمقاهم 

مصاغة ف ل أجيديا إنسانية مريرة 








ف 
ا ونيم شور بمأساة باريس 


الى احتلها الآمان . . والمجوم عل لندن . 
٠‏ الآن کا الزمزبيده القاسية 





مسرحية شكسبير الرابعة والمشر ين » 
أما أشمارها الأخرى عن بلدها فقد 
كانت تنيض بالسلف والمب لقعلل 






أخماتوفا كتبت 
الصغير فاليا سميروف الذى قتل أثنساء 
الحصار تقول 





. وتصور نلك 0 ياي عن 
الماغى .. وص المان الى عاشت فيها 
طفوالها وشبابها . . وبين طیات سطورها 
تظهر المكة والجدية الى أصبحت تنظر 
بهما وبهما وحدهما إل الحياة . . حياتها 
وحياة كل الناس . . كا تغلب عل هذه 
الأشمار أفكارها عن الموث وخاصة فى 
قصيدة «موت الشاعر » فكأنما كانت 
آنا آخاتوفا تتنبأ بالقدر . . قدرها هی .. 
هى آنا أخاتوفا شامرة والصلاة 
الجتائزية ٠‏ . 








سمير محمود 





يجان بو ك سار 


ایں ا مسرع ورديب اطياة 


كان من أحلام الفيلسوف الفر نن 
جان بول سارتر أيام طفولته أن يكون 
ضابطا فى امیش ينتقم لمن يقعون فى ميدان 
والطنيان » فا أن 
بلغ أشده واتجه نحو الفلسفة والأدب حى 
أنقلب عدوا لدوداً الحرب والداعين لها » 
ادئه أن يدعو إلى إقرار 
السلام وإلى نبذ التكتلات الدولية » ومن 
رأيه ال م أن السياق على التسلح بين 
الكتلتين ال أممانية و الشيوعية هو فى صلخ 








وأصبح من 








السلام لأن تحقيق التوازن بينهما - بفضل 
هذا السباق - سيجعلهما فى موقف متمادل 
يستحيل معه قيام الحرب فلا . 

ونی حديث مع الناقد الفر نسى ليوس 
بيلار - شر أخيرا فى الفيجارو الأدبية 
تكلم سار تر عن حياته ومسر حه باستفاضة 
وأجاب عل أكثر من سال : 

سأله ليونس بيلار - أولا - عن 
مؤلفاته وما يجده من إطراء يعض 
الشخصيات ا والتغى بها . 








¥ 


1۸ 


قال سارتر : حينا قررت الكتابة 
فى سن ميكرة » كانت لدى فكرة أن 
الناس سييتمون بى وبعال » ولكن هذا 
الاهتام بلغ حداً كبيراً عجزت معه عن 
تبيان صميحه من فاسده » وبمضض الأحكام 
كانت مجرد التعليق ب ه أحب هذا» أو 
ولا آحبه» أو و أحبه بعض الثىء» » 
هذه الأحكام لا آم بها » ولذلك تجد 
علاقاق - مع الشخصيات الكبار خاصة - 
علاقات مراقبة ودراسة أكثر مها علاقات 
ساذجة أتخيلها أحياناً . 

ثم مأل ليونس پلا : كتبت مرة 











أو الاحتفالات وأغليها يمتص وقتنا فى 
شكل مجاملات مرهقة » هل تحدثنا عن هذه 
الاحتفالات التقليدية الى أصبحت كأنها 
«اكلشيه» علينا أن تتجتبها بق 
الامكان ؟ وما رأيك فى المجاملات الى 
تلقاها من هذا النوع ؟ 

سارتر : هذا صميح » وأحب أن 
أضيف أن النى يحد لذة فى هذه الحفلات 
هم و القصر 
وللأسف يكونون هم 
رغم ظهورهم بمظهر الإخلاص وإضفاء 
الأهية عل أنفسهم 

ورآيي أن المجاملات الى ألقاها 
ليست بهذا الذكل » ولا تدعوإلالنفور» 
إن النجاح شىء آخر غير الجاملات » 
والثى يثير اهټای حقاً ليس هو هؤلاء 
اغجاملون » بل النجاح الحقيقى النى 
يصيبه كتاب من كتبى » والذى یغریی 
حقاً هو الشعور بأن مؤلفى قد حاز 
التجاح الذى يستحقه أما احتفالات الجاملة 








فلا أحبها ولا أتردد عليها كثيرا . 
وسأله بيلار : استرعى انتباهى فى 
كتابك ه الكلات » فقرتين هما : م أشمر 





أحيانا بأن الله قد وهينى نعمة الأكل 
بدون كراهية أو نفور » أى نعمة الأكل 
بشهية . . . وائرة الوحيدة الى أحسست 
فا بوجوده كانت عندما كنت طفلا » 
وكنت ألعب بأعواد الثقاب » ونتج من 








ذلك حرق سجادة صغيرة » وين كدت 
أحرق من هذا اللعب شعرت بكل إحسانى 
وجوارحى أن عنايته تحرس » ويهذا 
أنقذت من خطر محقق » ولكنى بعد ذلك 
ثرت عل نفسى » وكفرت به » ول أره 
بمدها » بل لم أشمر أنه يرعانى أبذا .. 
هذه الفقرات جعلتنى أظن أنك تؤمن 
بوجود الله » ثم تتكلم عن النعمة الى وهبها 
لك ء ألم تشعر ببذه النعمة مرة أخرى فى 








تر : لاء الفقرة الأولى كانت 
خرة » لقد أردت القول بأن 
ية تبدو كأنها منحة فى الأسر 
البورجوازية حيث يكون الأطفال فى 
حاجة للغذاء والرعاية » ولأنهم لايجوعون 
مطلقاً » وهذا يبدو كأنه عطاء إلى » 
ولکنی م أسيع قط أن الله هو الذى منحها 
DU ire ed‏ اسر ق كانث 
تبتهج حين أشعر بالجوع » ولم أكن 
أظن - فى ذلك المهد بالتحديد - أن الجوع 
كان يعد منحة إطية » أردت أن أشير 
فقط إلى الجائب المفتيل فى هؤلاء 
البورجوازيين الصغار الذين هم فى حاجة 
النذاء » أما الفقرة الأخرى » فان الله قد 
لى فى تلك اللحظة كأنه حقيقة » 
ت لى عن طريق التعيم » لقد 
تملكنى فى تلك اللحظة نوع من الحدس 
أحسست فيه أن الله قد رآفى » وهنا تجد 
أن و التعلم » له دغل كبير فى هذه 
« اللعبة » » و بهذا الإحساس نفسه شعرت 
شور غامضاً بأنه حين رآفى تبدى لی 
بغير تحفظ ء وأعتقد أننى فى ثنايا کنا 
« الكلات » بعد ذلك قلت إئى فقدت هذا 
الإحساس » ولم يعد يظهر فى وجودى » 
رغم أننى ظللت على هذا الإحساس ما يقرب 
من إحدى عشرة سنة » أما بعد ذلك فقد 
اختفى تماما من حياق وقلت إنه 
« لا يوجد» » وينبغى أن أفول لك إن 
اؤلات لم يعد ےا أ 
وم تمد تثير إلا أزمات أستطيع تخطيها 
الآن . 

































لون 


ألمسرح والتكوين الفنى هما الأمران اللذان 
ير ففهما بريخت . 

ليونس بيلار : لا يستطيع المرء أن 
یری سرح المرب اليوم » كا لايستطيع 
قرامته . 

سارتر : أعتقد هذا » وقد حاولت 
ذلك أحيانا ولكنى لم أستطع » أما سرح 
بر نشتين فإنه أسلوب أكثر مطاوعة لأنه 
أكثر طيعية » وهو يقدم مسرحيات 
غيالية وكوميدية » ولقد كان هذا 
المسرح قوته قبل الحرب › وهذا وافح 
فى الفصل الثافى من مسرحية « اللص ٠‏ 
مثلا » ولكى أعتقد أن سرح الحرب 
م يدم طويلا » لأنه سرح البورجواز يين. 
أليس كذك ؟ 

يلار : اسح لى أن نتحدث عن 
و سجناء الطونا» » لقد كتيت هذه 
المسرحية وكانت الشخصيات من خلقك 
أنت » أما فى الفيلم فلن تكن كذلك » 
ألا تعتقد أنه - لأسباب تجارية - حدث 
هذا التغيير ؟ 
سارتر : لاء لقد وافقت عسل 
التغيير الذى حدث فى سجناء الطونا » 
وكنت أظن أنه سيم بمعرفة ار بحسب 
وجهة النظر الى اتفقنا عليها » وقدتغير ت 
بعض الأحداث بالفمل ٠‏ وأراد عل 
نوع من الاستعراض الاما منذ ٠۹۴١‏ 
حتى 116٠‏ من خلال أسرة فون جيرلاش 
اتی أدينت بالتعاون مع قوی النازيين ثم 
لنتائج الطبيعية الى تر تبت عل ذلك ثتيجة 
الى وضعتها » ولكن المخرج م 
يستطع التفاهم مع السينار يست »ولو حدث 
وأغذها إلى سيئاريست آخر لكانت له 
ة نظر أخرى » ومع كل هذا فلم 
ظ تغييراً كبير أ ختلف کیر ؟ ماكنت 



























بيلار : إذا سمحت أن تنتقل إلى 
موضوع آخر » موضوع السيساسة 
الدولية » إذا ألقينا نظرة على سباق 
التسلح المالمى » وألقينا نظرة جانبية 
روسیا مثلا » تجد أنها ضحت بالكثير من 





مطالب شعيها الخاصة بالإنتاج الاسثهلا كى 
أعنى ببعض الطالب المادية للإنسان 
الروسى » واستمرت نى ذلك لسنوات 
كنيرة » وذلك من أجل رفع مستوی 
الآمة السوفيت 








إجى ء هناك لا شك هاف 
علمى وراء ذلك » ولكن هناك أيضا 
هدف عسكرى إلى جانبه » فا رأيك ؟ 


سارتر : أعيقد أن ذلك كان من 
أجل تقوية النفس » وأمريكا تفمل 
نفس الأمر وينفس المقدار » وهذا يمطى 
الوضع السكرى والصناعات المسكرية 
أهية اکر عا تدر لها » ون هذا ال » 
أعتقد أن المودة السلام سوف توجد 
نوع من التوازنبين الكتلتينالمتناز عتين» 
وستكون هذه المودة أيضاً نوعاً من احلال 
الاتفاقات السلمية محل الأحلاف الموجودة 
حالياً » هذه السياسة إذا نفذت سرف 
تجمل الروس بتر اجمون ويمملون جانا 
من الاهتام لشثون الإنتاج »وهذا ما أمتقد 
أنهم بدموا فى تنفيذه » وهناك اختلاث 
كامل بين زيارق الأول لم عام 1564 
والآن » ولكن من المؤكد أنه ما زال 
هناك سبب وجي هلاستمر ار سياسةالتسلح . 

ليرنس بيلار : أرملت بض 
الكتب الفر نسية لسيدة روسية تتكلم لغتنا 
وتعجب بها » ول تشكرف أهدتى علبة 
شيكولاته » كل قطمة فيها كانت ملفرفة 
فى أوراق مختلفة » وهل كل مها صور 
لرواد الفضاء الروس الستة > وهم فى 
مركبات سبوتنيك » وحول كل قطمة 
ورقة أخرى عليها شروح فنية وعلمية » 
ما رأيك فى هذا النوع من الدعاية ؟ 

سارتر : لا شك ألها طريقة تثير 
الفضول والاستطلاع » وهی تخدم تماماً ر 
وجهة النظر الروسية » من الناحيتين 
التجارية والعلمية بطريقة جذابة وجديرة 
بالاعجاب . 








محمد كيال الدين 


حصاد .. 
مررهانات السا العالمية 


أدسكار .. 


فى أحدث إحصائية لمنظمة اليونىكو 
العلمية أن فى العالم م١1‏ مهر جانا سيائ 
تقام كل عام » و الغالبية الساحقة من هذه 





وأنجح الهرجانات العالمية هى 
بترتيب تاريخ انعقادها مهرجان الأ كادمية 


الأمريكية المعروف بامم الأوسكار وهو 
المثال البرونزى الذى يرمز لجوائزها 
١‏ أبريل » » ومهرجان کان الفرننى 
۲٢ «‏ مايو» ومهرجان بر لين الغربية 
« 4 يوئيه » ومهرجان موسکو الذى 
يقام بالتبادل مع كارلو فوفاری بين 
الاتحاد السوفيى وتشيكوسلوفاكيا 
وه يوليو » » ومهرجان فينسيا الإيطالى 
۲۹ أغسطى »ثم مهرجان ليبزج بالمانيا 
الشرقية وهو مخصص للأفلام التسجيلية 
والقصيرة ويعد آم مهرجان من نوعه 
فى العام وسوف ينمقد فى 1١‏ نوفير . 

ونی هذا العام عقد مهرجان 
الأكاديمية الأمريكية الثامن والثلاثون 
ومهرجان كان الشرون ومهرجان 
برلين السادس عشر ومهرجان کارلو 
فوفارى الرابع ومهرجان فينيسيا السابع 
والعشرون وهذا الأخير هو أول مهرجان 
سينا عقد فى العام . 

وقبل أن أرصد نتائج المهرجانات 
الثلاثة الأولى ونتبين اتجاهاتها لا بد 


- طالما أننا نتحدث عزالمهرجانات- أن 
نذكر مهرجان الفنون الأول 
النى انمد فى .م مار الانى 








الممثل الزنجى فنالما ايان 0 
الأمريى » كذلك فازت کاب لينكوان 





خم ليس سرى انان 
ثزة أحسن فيلم أجنبى عن 






ولا يقل أخبية من مهرجان داكار 
المهر جان انحل الذى أقي فى مدينة فارئا 
البلغارية المرة الحامسة فى ۲۷ يونيه » 
فهو يعد تموذباً للمهرجان انحل » وقد 
عرضت فيه هذا العام ١‏ أفلام روائية 
و ۴۰ فیلماً قصيراً وحضره ٠٠١‏ وفد 
أجنبى » وكان الفيلم يناقش بعد عرضه 
على ثلاث مستويات » مع الشباب ومع 
النقاد ومع الوفود الأجنبية » وقد فاز 
قيلم « الملك وال مار ال » با 
وفيلم « فارس بلا وطن » بال ائرة العانية 
وفیلم ديرم حار» با العالفة 














چول أندروز 
ى في 
ضرت الصيتق » 


ووزعت الجوائز عل المتفوقين فى سائر 
العلوم والفتوت السيئائية بتفس اليج 
المتبع فى المهرجانات المالية - 


كانت نتائج الأوسكار هذا العام 





مثلها مثل جميع نتائج المهرجانات المامة 
صورة تعكسالظروف المعاصرة » 





فالسينا الأمريكية رغم آنا لا تزال السينا 
الأول فى أسواق العالم من الناحية التجارية 
إلا آنا تواجه أزمة عنيفة فى السنوات 





اقبال الجمهور عليها بالتدريج » أما النانى 
فهو ذلك التقدم النسبى الذى تحققة السا 

فى بض دول العام الثالث » فهذا 
التقدم امحل يتمكس ضد الفيلم التجارى 
وذروته الفيلم الأمريكى ويتر إفلاس 
شركة بارامونت الذى أعلن فى الشبر 
الماضى وهى إحدى الشركات السبع الكبرى 
فى السينا الأمريكية خير دليل عل هذه 
الأزمة . 

ولكن السينا الأمريكية وهى الى 
تل بزعا فاا من دآنيالة عريفة 
ضخبة ل تكن لتستسلم هذه الأزمة » فن 
ناحية أرى شركة ٠‏ كليف - ويسترن » 
فى شركة بارامونت فى محاولة 








لانقاذها » ومن ثاحية أخرى نرى 
الاتجامات الحرفية فى السينا الأمريكية 
تقاوم بيسالة الطليعة العالمية الى تجمل من 
الفيلم وسيلة للتعبير الفى عن الإنسان 
المعاصر » وتجهد نفسها المحافظة على 
ما يمكن أن نسميه بالطابع « الحيادى» 
الفيئم الأمريى التجارى وهو حياد زائف 
فى صميمه ككل حياد لا يتخض عن فن 
ويكشف عن وجهة نظره من خلال حياده 
المتوهم » فعندما ينعزل الفيلم الأمريكى 
عن الواقع متجها إلى الأفلام الراقصة 
والموسيقية والخيالية والخرافية وأفلام 
الغرب و الكاوبوى » وهی أبرز اتجاهات 
الفيلم الأمريكى اليوم. ء إنما يعبر عن 





وجهة نظر من الواقع الذى يدعى أن 
قاد وه اجا لض سمح ا 








عن فيلم « كات بالو» وهو 
من أفلام الغرب » وحصلت جولى 
كريسى على جائزة الممثلة عن فيلم 
« حبيبى » البريطاق . 
one‏ 
تقامم جائزة كان لأحسن الأفلام 
الفيلم الإيطالى « سيداق سادق » لبيترو 
جيرى والفيلم الفرنمى « رجل وامرأة» 
لكلود لالو » أما الاخراج 
فحصل عليها ارح الروماق مورى سان 








اذ اليم E‏ 
يجائزة الحكام كأحسن 
نی عخر جه ميرجى یوتیکیشتش 
كأحسن مخرج عن نفس الفيلم . 

وقد أثارت بض هذه 
جاهير المشاهدين وخاصة عل فوز فيا 
و سيداق سادق » وعندئذ مخرجه 
بيترو جيرى قائلا للساخطين « يبدو أنه 
كان من الواجب عل أن أقدم لك فيلماً 
يبعث عل الكآبة ۾ . 

فسيداق سادق فيلم كوميدى 
بالألوان » وفوزه يجائزة أحسن فيلم ولو 
بالمناصفة وما قاله مخرجه ردا على 
الساخطين على هذا الفوز يدلان على أزمة 
الكوميديا عند الطليعة السينائية المعاصرة > 
فر بما كان هذا الفیلم هو أول فيلم كوبيدى 
يحصل عل مثل هذه الجائزة منذ زمن غير 
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قريب » ولا شك أن بیترو جيرى وهو 


طليمة 


من مخرجى ال 


يلعب دوراً هاما 








السيهائية ما وصلت إليه فى الأفلام ١‏ 





من جمود وبل يساهم فى نفس الوا 
حل أزمتها عند طليعة السينا بعامة . 

وقد ولد جيرى فى مدا 
الإيطالية عام ١414‏ وبدأ حياته 
مثلا ولكن انخرج الساندرو بلاش 
بالعبل كساعد له فظل مساعده حى عام 
٠‏ © ففى هذا العام أخرج أول 


أفلابه ‏ الشامد. » ثم توالت أعماله 







وأهها و شباب ضائع » 1448 ۰ « ام 
لقراءة ٠٠۹١١ ٠‏ «طريق السعادة» 
۲ :+ ثم فيلمه النى حقق أعظم جاح 
ف وجاهيرى فى الكوميديا السينائية 











اق 7 ا و نداق 
نهو فيلم مخرجنا الثالث عشر وهو 
مكون من ثلاث قصص قصيرة كتب 
جیر ى أعدادها السینائی كمادته فى أغلب 
أفلامه ومثله فى هذا مثل أهم مخرجى 
الطليعة . 

أما فيلم « لينين فى بولندا» فهر 
أحدث أفلام | ْ 








فهو « مناجاة داخلية بالصور » كا وصفه 


1 





» وقد ساعد على تجاح الفا 
رج الموضوع فله 





واا ا 
جديدة فى الينينيات السينائية» كذلك 








فانيسياريد جراف فى الفيلم 


ألبر يلاف 


مجنون 


ج 





علاج ٠‏ 
ع 





بل عدة مرات . 

ومن آم الأفلام الى عرضت فى 
مهرجان كان هذا المام أيضاً و الرماد » 
المخرج البولندى أندريه واجدا و « آلفى» 
المخرج الأمريكى لويس جلبرت » 
و «طيور صنيرة وطيور 
المخرج الإيطالى بوسوليى و « ۲١‏ آلف 

















سنة على الطريقة الفراسية » للمخر. 
الفرنى جاك فيرمو و ولظات» 
المخرج الأمریکی جون فرانكہيمر » 


و «انتبت الحرب» للمخرج الفرنى 
آلان رينيه و أجراس منتصف اليل » 
لأورسن ويلز وهو فيلم معد من مسرحيات 
شكسبير عن شخصية فولستاف وقام 


ا ويلز ومئلت أمامه الممثلة الفرنية 





جان مورو 

كذلك عرض فى کان ٠٦‏ المرة 
الأول والأخيرة الفيم الفرنى «الراهبة » 
ديقيت المعد عن رواية لديدرو 











أحمن فيلم فى مهرجان 
بر لين الفيلم العريطافى و عندما يأى كاتل 
باخ » المخرج البولندى الهارب من بلاده 
بولانسى » أما جائزة أحسن 
مخرج ففاز بها امخرج الأسبائى كار لوس 
اررض عله ا ا 












مرج ارج الألمانى بيثر شاموق عن 
فیلمه الر وای الأول « دع الثعالب تنطلق » 


وكأحسن مثل الل السويدى لار 


کی نی کی انا 

ومن أهم ظواهر المهرجان هذا العام 
فض المند الاشتر 
کم فيلم ٠‏ القائد » وهو أحدث 
أفلام مانا دات آعم لخر جين 
لهند زا 





بسبب اختیار 








اهنود دون أن تتقدم 

وقد فسر هذا اموقف 
ة السينا اك اتجارية فى امند وتا 4 

0 ا چا ن 











بتكريه: دات إذ منح من قبل جائزة 
مهرجان برلين وها هو رغم أن فيلمه 





ولاشك أن رای يستحق التقدير 
والتكريم الدائم بأفلامه الى تعتبر مرحلة 
جديدة فى السينا اهندية؛و لكننا فى نفس 
الوقت لا نستطيع أن نغض النظر عن ذلك 
البعد السيامى خاصة أن عرضاً العمل فى 
هوليؤد قدم إلى رای ورفضه وأن فوز 
فيلم بولانسك المارب منبلاده الاشتراكية 
قد أثار التساؤلات أيضاً عن مدى علاقة 
هذا الفوز بذاك المروب ! 

وقد لاخظ الأستاذ رجاء النقاش 
الذى شاهد المهرجان هذا العام فى مقالاته 
عنه أن أغلب نجوم المهرجان والفائزين 
يجوائزه سواء من امخرجين أم من الممثلين 
كانوا من الشباب الذين لا ءلكون 








رسا کےا بق القيرة + یرای 
( ۲۸ سنة) وبیتر شاموف ( ۴۴ سنة) 
كذلك أبطال فيلمه الأول هلمت فور نباشر 
(۴۰ سنة) جلوريا جوناسون ( ۲١‏ 
سنة) كريستيان ديورمر (۴۱ سنة) 
ومخرج فيلم ۾ تموض» السويدى هان 
هالدوف ١١(‏ سنة) وبطل الفيلم الدمركى 
« ۱۷ أوك باسل (70 سنة) وهو 
الفيلم الذى أخر جته نيليس منيس الخرجة 
الوحيدة الى عرضت فى مهر جان هذا العام 

ومن التقاليد الثقافية المامة فى 
مهرجان بر لين تقديم الأعمال الكاملة 
غخرج سينا وتقديم الأعمال الرئيسية لدولة 
من الدول النامية فى الفن السيئائى وقد كان 
مخرج « ٩٩‏ » هو ماكس أوفل (۱۹۰۲ 
- 0ه( ) أما السيئًا النامية فكانت 
السينا البر ازيلية . 












سمير فريك 





لفان . 
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والرئة 


هَاشتراوى 


شاء كامل ايوب - أخير؟ - أن يقدم 
لنا محاولاته الشعرية ‏ كا تواضع على 
تسميئّها - فى ديوانه الأول « الطوفان 
والمديئة السمراء» . وم تكن محضن صدفة 
-. حين - يمثل الديوان مراحل الشاصر 
المتطورة .من خلال تجاربه س أن يدأ 





الأخيان فى تيار القديم - والتى مغل شطراً 
غير قليل من قصائد الديوان . 
لا نستطيع أن فلزم الشاعر. بنسق معين فى 
. , لأن الشاعر. كامل:إرادته ى 
فلك .إلا أن :ما ارنتضاه الشاعر كامل 


. ومع أثنا 


ديواته 


أيوب حين ساق لنا قصائده - تار - 





ليس بالجيد نى كل حين . . فنحن قلا 
ير ضينا أن يقول الشاعر من أين بدا 
مرحلة طويلة متجددة - ولكن يطيب لنا 





أكثر وأكثر أن يقف الشاعر على القمة 
الى انى إليها فى جدة وحيدة و إخلاص 
. . حيث يروق لنا أن نتطلع إليه ؟ ؟ 
ونتوق إلى أن يرق مها إلى قم أخرى . 

وإنصافاً لشاعرنا . . فان التجارب 
القديمة الى تتصدر الديوان . . لل لثا 
كيف كان الشاعر يتأرجح بین مدارس 
فى وألواة . . وأنها لتكاد تؤكد 
ننا أن الشاعر امتداد تلقاى الرعيل 














۾ تداء الحب ۲ إذ ي 
رومانسية 
وهذا شاطى" الأحلام لو 
تعالىننقش اسمينا على أ 
ونعبر ذلك الوادى ونقفز ذل كالصخرا 
هناك تصبح الائيا لنا لحب يا سمرا 
هنالك ندفن الماغى ونولد.مرة أخرى 
ووه 
إنها تلك الأحلام الوردية الى انقفى 
عصرها . . ولا تكاد تتنفس فى كنف 
الاختناق والضجيج والزحام والدخان 
الكنيف . . إلا أن القارئ سرعان 
ما يدرك فى اللباية مر تلك القصيدة فيجده 






حقيقاها وواقمها الأصيل لأنها 
ليست انفعالا فحسب . . بل هى إلى جائب 
ذلك وجود . . وفمل أيضاً . . إنها معاناة 
الموت أو القيد . . أو التغير . . 
أو العجز . . ففى قصيدة « قيود لا ترى» 
يصرخ الشاعر فى معا : 

إنى أرسل عينى بيدا 

ثم أرتد كليلا عند غاية 

م لا أجتازها تلك الدود 

م لا أنفذ عبر | 

إنها اليرة الحقيقية.. . و 
الجائع . . والتأكيد الصادق 3 2 
إثسان المصر . . فالشاعر مهما مد بصره 
ارتد كليلا حاسراً عند غاية . . فلا يماك 
إلا أن يتند بالأبى والصراخ والعجز 

أما قصيدة الديوان و الطوفان والمدينة 


السمراءه وات ترف فها أكثر عل 









وات 









أيوب الجديد . 0 ورد 
فى كيان الشاعر تنبت 
إتت نا إزاء رى شعرية واضحة وة .. 


ب عل الارسال الطاب 
اللفظ وتأنق الصنعة 
.. إنها رؤيا ندرك فى 
قرارها هذا التوق المنيف إلى الإخلاص 
الفورى لأداء الفن 
شاعرنا حيما نقول 
الجديد . . أصدق وأعمق أثر] فى نفوسنا 
ha‏ ب القديم . . إذ أن الموجود 
الحقيقى هو الشاعر نفسه . . حيث يدع . 
ويعايش آفاقه وعالمه 

ما أجمل أن نميا أن نتنفس 

هذا غيطك طاب 

الحنطلة قد شر بت كل خيوط الشمس 

سنعيد الطوفان و نحمى الحنطة والقعلن 

وستيقى أحلام مدينتنا السمراء 

ومنازلتا 

ه0 

آنا الأسطورة عند كامل أيوب فهى 
الرمز | الكامل لصراع الإنسان مع الزمان . 
. وهى إذ تتمثل للشاعر عنام 


وإزاء تمرد صائب 





وغنائية الموقف 











جدد 








يستوحى الشاعر أفكارها وأدواتها من 
أعمق أعاق الأساطير وهو التراث 
الشمبى . . تلك المؤثرات الحقيقيسة 
الجالية الى تمد أكثر نفاذ وشمولا 
إنها مثلا م الموال » الذى ير دد تفمته 
الجميل : 

وهو يميت فى كفيه وردة حمراء 

ألقت بها عذراء من شبا کها عليه 

و خان حبيبه الغزال 

مثى وراء عائق أغراء بالكل 





زف إليه من شبرين » 

وهى أيضاً هذا السباق العاشق 
تقدم « اهدية » للحبيب دون جدوى . 

أما أنا فليش فى یدی هدية 


3 





وأعشق الحياة والفناء والطرب 
هديق إليك أنتى حب . . ! 
وهى أخيراً هذا العالم الى الأصيل 


3F 








11۸ 


ثلتقى فيه الوجوه الريفية النساخنة الى 
تعيش بالحب وللحب فى قصيدته «الطيف» 


حيث يقول : 
لا بأس إذا ضاق بنا الكون الرحب 
يتسع لنا الحب 


هو تجمتنا فى اليل الممتد بلا نور 





السفر طويل . . هل سلمت على كل 
الأحباب ؟ 

وهكذا يتأكد لنا أن العمل الفى 
الأصيل يم دائها فى حالة شعورية . 
وبذاك يكون أكثر قربا من أعماق النفس 
. . . وهو إذ يحمل إلينا بواسطة رموز 
تعطى دلالات رائعة تجسدها الصورة 
التلقائية الى لا تسبح بالحشو . . لأعظم 
أثر وأعق وقعاً من دلالة عديمة الصور 
أو هى فى صورة سافرة . . . 

أما واقعية كامل أيوب . . فلها فى 
شمره دلالتها وأبعادها الخاصة المستمدة 
باخلاص من واقع المصر . . ففى قصيدة 
أفخاض الثانى يقول لصديقه فى المعزل : 

لکن هذا اليل بمده نهار 

وأنت سابر الأغوار 

تمرف أن جوهراً یا 

وأن جوهراً يكشف زيفه اختبار 

وآن جوهرآ حرا . . يظل أيما تکون 

كا يظل روحك الجرىء . . 

ولولا أن اتی كامل أيوب إل 
إمانه فى آخر الديوان .. ضمته کل 
تجاربه وأسيغ عليه نوعاً من القوة والإرادة 
لصمب علينا أن نكتشف عاله الجديد . . 
إنه ان الى تمثل فى قصيدته 
الأخيرة و صلوات للكلمة » حيث يقو : 

ياسمك أتعيد . . 











إنه ولا غك ما كنا تشب به 
الشامر . . وتعمى أن ينتهى إليه . إذ أنه 
لا بد وأن يمزج بين نفسه 
الانتهاء الاسم فى كل واحد . . وجنين 
مكتمل لرحلة مقبلة جديدة . . هى رحلة 
الكلمة . . رحلة المساب الحتاى لكل 
ما قدمه الشاعر من مر احل سابقة . . إنه 
هنا وكأنه بحس - واقياً - بمسثولية 












الفنان تجاه والكلمة . . مسثوليته 
اتی لا بد أن تقف عل أرض صلبة 


لا تہتز . . قوامها التكامل فى كل شىء . 
و والطوفان والمديئة السمراء» 
تتعدد فيه اللمحات والرؤى الخاطفة 





هذا إذا ما تغاضينا عن بعض اطفوات 
القليلة من حيث الوزن والى لا نكاد 
نس بها كثيرا . . ولا تؤثر عل جال 
الأداء عامة . . 
وأغيرا . . قد نسأل . . هل أضاف 
كامل أيوب جديدا إلى حصاد شعرنا 
البديد , , ؟ 
فى الواقع - وئی أن الخاص - لو 
أن ديوان شاعرنا تخلص من تلك القصائد 
القليلة التقليدية النزعة .. الى تبدو 
وكأنها دخيلة على الديوان . . وعل 
انطلاقة الشاعر الحية الصادقة . . لكفى » 
لأن تلك التجارب الجديدة الى يزخر بها 
الديوان لشاهد صدق على حصاد جديد 
نستطليع أن نضيفه باطمئنان وثقة إلى 
إلى شمر نا الجديد . 
أحمد سویام 








دمرة إلى النقد : 


إن مجلة الفكر المعاصر إذ تفتح صغحاتها لكل التجارب جاعلة من نفسها قاعدة لاطلاق الفكر الجديد 
ومحطة لتوليد الرأى الحر » إنما تؤمن بفاعلية الكلمة الناقدة إمانها بعلمية الرأى ومسثولية الكلمة + فإذ 
كاذالفكر علامة مل وجود الأمة فالنقد عامل من عوامل إيجادها . و لذلك فجلتنا إذ تدعو كتابها أ ا 
يكل عمق وطلاقة تدعو قراءها أيضا أن يطالموها بسوت عال وأن يعلقوا مها بكلات النقد . فمندنا ان 
كلات النقد النظيف دعامات تساعدنا عل تأصيل الجذور » ولبنات تمكننا من الملو بالبناه . 
ونحن إذ نفتح هذا الباب النقدى مل مصراعيه ليلتقى فيه القارئ بالكاتب » ر جو أن يكون هد 











اللقاء لقاء حوار لا لقاء درس ٠»‏ وأن يكون :لاب - لا على حساب 


القرن العشرين . 


عندما يتلفت المثقف المتعمق فى الجتمع العرنى فيجد أكداسا 






من صمائف و مجلات غثة وسطحية القلق على ما آ لت إليه 
الثقافة فى عصر نا الحالى . ولكن لا يلبث أن يستر د طمأنينته وثقت 


عندما يحد بمض الجلات الفكرية والأدبية الرصينة المبيقة من 
أمثال « الفكر المعاصر » الى تشعره بوجوده وبارتباطه بالفكر 
المسالى . 

ذاك هو شمورى منذ زمن وأنا قارئ مخلص ال « الفكر 
المعاصر » 

وقد استيد بى طموح فى أن أكون - مرة - أحد كتابها . . 
فأرسلت هذه المقالة عن « علم النفس الوجودى » لما له علاقة وثيقة 
بمهتى كطبيب نفساق . . آملا أن يحد له مكاناً متواضماً بین 
صفحات « الفكر المعاصر » وأن يكون ذا فائدة لقارئ والمتتيع . 
وسوف أؤئب نفسى إذا كان فى نشره ما يسىء إلى مكائة ومستوى 
إنتاج « الفكر المعاصر » . 

وتقبلوا مى خالص التقدير والاحترام . 

الدكتور فخرى الدباغ 


الموصل - بغداد 


- قضايا الفكر المعاصر وإنسان 


- نشكر الطبيب الأديب حسن تقديره و نرحب بنشر مقاله 


القم على صفحات هذ | المدد من الخجلة 8 


جاءنا هذا الخطاب من السيد محمد عبد الفضيل 
الحلاوى يعقب فيه عل مقال الدكتور محمود تاه 
الذى نقد فيه فكرة السيبية عند پر تراند رسل فى 
المدد الثاين عشر من مجلة الفكر المعاصر » ونظر؟ 
لطول الطاب رأينا أن جتزئ منه هذا القدر من 
التعقيب : 
١-حين‏ رفض و برتراند رسل» فكرة السيبية ؟ فإنه 
رفض - عل التحديد - الطابع الآلى الضرورى الحتمى الذى ألصقه 
بها الفلاسفة المقليون - وكأن هناك ه حارس أعلى » يدفع النمائج 
إلى الوجود عقب حدوث المقدماث . 
من هذه الزاوية نستطيع فهم فكرة « رسل » عن السببية حين 
تكن الشرورة إل بالتتابع الاطرادى الذى يكون لدينا 
وعادة » نلحق تبعا ها النتيجة بالسيب . 









ولكن « رسل » يصر عل القول بسبق المقدمات النتيجة سبق 
زمنياً ؛ فالسبب والمسبب متتابعات . . غير أنه ليس من نحم أن 
يم هذا التتابع . . إذ ليس مت ما يمنع من حدوث عائق يعوقه . . 
بيد أن هذا الما كان نادر الحدوث - إلا أنه حسمل 
الوقوع . . وهنا > « رسل » من أن نتوهم أن الاطراد نايع 
عن علاقة آ لية تقوم بين السبب والمسبب » وحين يحلل هذا الوم 
فإنه يحد له سنداً من أفعال الإنسان الإرادية الى يخيل له إزاءها 
أنه بصدد قوة حعمية لا راد لإرادتها . . 
يدای حينا أريد وحسبما أشاء ؟ . . والقوانين العلمية حين تتم 
بصفة العموم والدوام - فإنها لا تعتمد على السببية المطلقة > بل 
تعتمد على الاستقراء الناقص الذى يطفر من المقدمات إلى النتائج 
ممما لها . . ولكن ماذا يصنع الإنسان تجاه 
ألا يمارسها إلا ناقصة ؟ ؟ هل يركب من كبر يائه فيضفى عليها 
آلية حيث لا ولا آلية ؟ آم يقنع ,معرفته تلك 
الناقصة . . طاما كان هذا النقص هو الممكن ؟ ؟ ! ! 

والوضمية المنطقية اى يرتبط بها « رسل » بوشائج قرب 
وصلات فكر . . إنما ترى أن ممى الثىء وطريقة + شىء 
واحد وأن ما لا يمكن تحقيقه من العبارات : فإنما هى عبارات 
فارغة لا تتصف بصدق ولا بكذب . . 

وحين طبق هذا المعيار على فكرة السببية فإننا ثرى أن القضية 
ن المقدمة والنتيجة ارتباطاً سببياً لا بمكن فصمه » 
إذ بتحليلها إلى وحدتها البسيطة وهى القضية 








من أن أحرك 





























ياء » ثم بمحاولة البحث عن 
ٍِ لی - يمد أن لا أعثر له عل أثر ‏ 
أنها عبارة فارغة خواء | ! .. 

؟ - إذا ما قلت إنه حين تغرب الشمس يتصرم النهار . 
فهذه « عادة » تكونت لدى عن طريق تتابع الظاهر تين على التعاقب 
بطريقة تجعلى أقول تبعا لما : إن غروب الشمس م انصرام 
اللهار . . فهل تكن فى داخل واقعة الغروب : فاعلية ديناميكية 
ياء تسير بنا معصوب العينين إلى واقعة انقضاء اللهار ؟ ؟ 

ثم ألا يتيسر لى أن أقول : إن انصرام الهار يؤذن هو 
الآخر بمغيب الشمس . . فأسير سيرآ عكسياً دون أن أخل بطريقة 
التحقق من صدق العبارة وهى مطابقتها لا فى الأعيان 

إذن « فالنتيج 
النتيجة » كا يقول « رسل » . 
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أما استدلال الكاتب بالشخصين الحريصين عل حل مشكلة 
ما - فهو استدلال يدل على مدى تجاهل الكاتب بمضمون وجهة 
نظر و رسل » مجالنا ثم - يا سيدى الكاتب - هو قوائين الطبيعة 
الى لا تكترث و بالحرص » على حل المشاكل « حرصاً » يدفنها 
إلى العمل فى حرية وانطلاق - كا يفمل بنو البشر - 
مشاکلام . 

أما استدلال ٠‏ رسل » بالخطاب الذى لا يلزم وصوله بكتا. 3 
فهو مجرد مثل تقريبى يمثل لدينا الفكرة عن طريقه فى الذهن 
ولا يقصد ۾ رسل » به أن نقيس عليه أشباهاً ونظائر ! ! 

أما فكرة « قصر الفتر ة وطوها » الى يأخذ الكاتب منها قول 
بأن ۾ رسل » «كاد» يصل إل القول بالعلاقة الضر ورية 
و رسل » يصر عل القول بأن هناك م اال » أن تحدث النيج 
كلا قصرت الفترة بينها وبين السبب . . والمكس صميح - إنه 
مجرد احيال . 

ولست أدرى كيف اشتق الكاتب فكرة الضرورة من ثنايا 
فكرة الاحّال ؟ ؟ 


أما طبائع الأشياء . . فلسنا رى فى القول بها عودة إلى القول 




















بالعلاقة الضرورية . . وليس فى الأمر تلاعب بألفاظ . , إذ أن 
طبائع الآ هنا فكرة التتابع الى يقول بها « رسل » . 





ونقول نحن بدورنا : إنه ليس من المحدى أن عمل الألفاظ 
والمعانى فوق ما تحمل لكى نقول بعدئذ - تعسفاً وإجحاق - إن 
« رسل » « كاد » يقول بفكر 
الفلسفى ! ! 

#-يحذرنا « رسل » من الانسياق وراء أوهامنا الى قد 
تصور لنا أن مت علاقة طبيعية - دون وجودها - كا رى 
الشريط السيئان - الذى هو فى حقيقته مجرد مجموعة ضخمة من 
الصور المتلاحقة . . فنظن أن فى الأمر « وحدانية » ون المجموعة 
ليست إلا و وحدةء . ا 

وكذتك الأمر فى محسوساتنا 
فنتوهم وجود علاقة آ لية تربط بيئهما فى « وحدة » 





تناقض دعامة هامة من دعائم بنائه 








: ری أن مت تجاور بين 





ظاهر: 
سببية فردة . 

ولست أفهم نقد الكاتب هذه الفكرة إلا أنه قائم على مجرده 
النظرة السريعة ها . . يناقش المثل التقريبى الذى ساقه 
« رسل » متجاهلا الفكرة الأساسية ومناقشتها ! ! 

وتراه يتساءل « ما رأيه ( أى رسل ) فى الشخص الذى يسقط 
من أعل الجمع أو من قوق برج لندن دون أن تكون هناك حيلة 
سيزائية تخدعنا م ؟ ؟ 











هل يظن أن رسل سيجيبه : بأن الأمر وهم وقبض الريح 
ما دام شريط السينا كذلك ؟ 

كلا يا سيدى - فا هكذا يرى و رسل ۾ - إن « دسل » يرى 
أن التتابع الذى يحدث بين الصورة | والصور يوهنا بأنهما 
مع ألهما فى الحقيقة صورتان جمع بيا 
. . تماما كذلك التتابع الذى تلمسه حواسةا بين الظاهرتين 
ين | » ب - فتوهنا تلك الحواس أنهما وحدة عضوية 
ببية واحدة مع أنهما ظاهرتان منفصلتان جمع بيثهما التعايع . . 
أيفا ! ! 

۽ - ولقد حلط الكاتب بين الخبرة الحسية . . وبين الوم 
الإنسانى الذى يستشعر المرء به علاقة السببية ؛ فإذا تتابعت | و ب 
اتجه الإنسان تحت تأثير وهه الإنسانى إلى الاعتقاد 
- حيث لا علاقة - والفرق ما بين 








وحدة عضوية واحدة 












كلتيهما واضح وجل . 

فتراه يقول : « إن رسل يريد أن يرجع كل شىء إل خبر ته 
الحسية فى الوقت الى يحذرنا فيه من قياس الأشياء على وجهة 
نظرنا الإنسائية » . 





ولقد تعمد الكاتب أن يقرن و رسل » بالسوفسطائيين . 
وهى نتيجة اسنا ندرى كيف توصل إلها ؟ 

على الرغم من أن الوضعية المنعلقية الى تتفق و « رسل » فى 
القول بالخبرة . . قد أوضحت با لا يدع مجالا للخلط بين كلا 








أو امن افاس 1٠1‏ وقمطيع أن لهم وجمة اتن فا تل 
ضوء المهمة الى تكلها الوضمية المنطقية إلى فبا - كذهب 
فلسفى - فهسّها باختصار هى « علمنة الفلسفة » . 

وإذا ما قلنا ذلك فهمة الفلسفة أن تبحث فى القوانين العلمية 
- لا من وجهة نظر العام البحت - 
والبحث فى جذورها الأصيلة فى العقل البشرى . 








المبرة التجريبية الى أجريت عن طريق وسائل : كفل ها من الدقة 
والكال : ما استطاعه الإنسان وحصل عليه من معارفه السابقة على 


مر عصور التاريخ ! ! 


د -ثم يخم الكاتب مقاله بالتساؤل عن السبب فى شهرة 
« رسل » . .. وحين لا جد سببآ كانيا يدعو إلا . . يلقى بالقغاز 
فى وجه من يستطيمون أن ينبئوه بهذا السبب الضائع ! ! 

ونستطيع - ولسنا بالمتخصصين فى دراسة «رسل» أو 
المطلعين على كل إنتاجه - أن نوجه نظر الكاتب إلى نذر يسير 
من جوانب أصالته كفيلسوف ومفكر - معتقدين أن ثمت من هو 
أجدر بتبيان جوانب أضحم وأعظم .. من آثار هذا المفكر 
العبقرى الأصيل . 

» -فى مجال الرياضة : يكفى أن نشير إلى مؤلف « رسل‎ ١ 
الضخ بالاشتر اك مع « وايتهد» ( أصول الرياضة ) وقد حاولا‎ 
. بناء المنطق على أسس رياضية‎ 

۲ فى مجال المنطق : يكفى أن نشير إلى نظرية « الأنماط 
المنطقية ) الى تعتبر بن أعظم الكشوف الفلسفية فى عصر نا الحاضر . 
والى أرسل بها ورسل» إلى « فريجة » . . فقال « فريجة » عل 
أثرها : إن علم الحساب يتر نح على أساس ملبار . 

م - و القضية الذرية » الى تعزى إلى « رسل » والى قلبت 
المنعلق الأرسلى رأسا على عقب . . فبينا يقول المنطق الأرسطى 
بالعلاقة بين الموضوع وامحمول - أيا كانت نوعية كل ملهما = 
يقول بها : كوحدة صغرى لا يمكن تحليلها إلى ما هو أكثر 
بساطة مثها . . ثرى برتراند رسل : يقوم بعملية تحليل منطلقية 

جع فيها القضايا إلى أبسط وحدة مكنة وهى « القضية الأرية » . 
وهو تحليل قائم فى عام اعلق عل غرار التحليل الطبيعى القائم فى 
عام الذرة . 

4 - نظرية العلاقات . . وهى تحتل فى منطق رسل أهمية 
عظمى . . وقد قلبت هى الأخرى منطق أرسطو رأساً على عقب . . 
وبينا المنطق التقليدى يقوم عل نوع واحد من العلاقات غاضاً بصره 
عن أنواع أخرى . . يقوم منطق « رسل » على علاقات جديدة 
لم تكن فى حسبان المنطق الأرسعلى . . مما دعا إلى القول بأن منطق 
و رسل » يكاد يكون منطقاً جديدا لا أثر فيه المنطق الأرسطى . 

والحق أن مؤرخى الفلسفة المعاصرة عندما يؤرخون 








فيه - ببراعة فائقة - أن 














نهم 
بفكر « رسل » کلم بارث من معام 
. لا يمكن إغفاله أو تغافله . 
محمد عبد الفضيل الخلاوى 
كلية أصول الدين - ليسانس فلسفة 





- لا ريب - سوف يلت 


الفكر المعاصر . 
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جاءة الفكر المعاصر : 

تألفت نى المراق جممية فكرية جديدة بامم « جاعة الفكر 
المعاصر » تضم أساتذة وطلبة من جامعة بغداد حيث كان منطلقها 
الأول كلية التربية ثم كلية البنات ثم بقية الكليات . 

برأس هذه الجاعة الشاعر العراق محمد على اللفاجى . أما 
المشرف الأعلى فهو الدكتور عناد غزوان الأستاذ فى جامعى بغداد 
والنجف الأشرف . 

عقدت هذه الجاعة ندواتها فى كل يوم أربماء من كل أسبوع 
فى قاعات كلية التربية حيث نوقشت فما المواضيع العديدة . ومن 
الأدباء الذين استممت م الجاعة الدكتور جال الدين الشيال 
رئيس قسم التاريخ فى جامعة الإسكندرية والدكتورة سير 
القلاوى عند زيارتها امراق والأستاذ علال الفانى والد كتور 
مصطفى جواد والدكتور عبد الواحد لؤلؤة والدكتور إبراهيم 
المنصور والدكتور عناد غزوان . 

كا استمعت « الجاعة » إلى الكلمات والقصص و القصائد لكل 
من الشاعر محمد على الحفاجى والشاعرة نوال ناجى والشاعرة 








بشرى حمدى وسمية المبيدى والقصاص خالد عبد الرز اق والشاعرة 
الدكتورة عاتكه المزرجى . 

وف الندوات الخاصة كانت تناقش الكتب الى صدرت السوق 
أمثال دواوين الشاعر المفاجى «شباب وسراب» » و «مهر؟ 
لمينها » . كا تناقش المقالات والبحوث والقصص من تاج 
الأعضاء وما يصدر من الجلات المربية . 

تستعد هذه الجاعة لإصدأر مجلة شهرية تقوم بمهمة الفكر 
المعاصر . . کا أنها بدات بطيع نتاجات أعضائها فى كراريس 
تصدر بين حين وآخر .. وأول ما بدأت به هذه الماعة پان 
وضعت منهاجاً خاصاً لما تبحثه فى ندواتها لكل شہر . کا أنها 
جملت فى كل صحيفة عراقية مندوباً علها يمثلها . وتستعد أخير؟ 
لإصدار كتاب الدكتور عاد غزوان « السياب وترجريح ٠»‏ 
والديوان اثالث للشاعر الحفاجى « دفوف الفجر » وكراس يشم 
نتاجات الأعضاء . 

عمر عبد الكريم يوسف 
٠‏ كلية التجارة - جاممة الإسكندرية 





فى العدد القادم 
کلمتان عن فقيدى الفكر والعلم 


٠‏ المرحوم الأستاذ على عبد الرازق 


* المرحوم الدكتور يوسف مراد 


ویکتہا الدكتور. عمّان أمسين 
ويكتها الدكتور مصطفى سويف 








